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N“ UBIS:
¿Era posible que me hubiera sucedido lo mismo que a Mustafá Saíd? 
El dijo que su vida era una mentira. ¿Acaso también lo era la mía? Pero yo soy 
de aquí. ¿No basta con esta verdad? Aunque también he vivido entre ellos, 
pero de manera superficial, sin amarlos ni odiarlos. Siempre conservé en la 
memoria la imagen de este pueblecito y  dondequiera que iba lo veía con la 
imaginación. A veces, durante los meses de verano, en Londres, después de una 
intensa lluvia, recordaba su olor. Y en los momentos mágicos que preceden al 
ocaso, lo seguía viendo. Y de madrugada, esas voces extrañas me parecían las 
de la gente del pueblo. No hay duda de que soy como esas aves que sólo 
pueden vivir en una región del mundo. Es cierto que he estudiado poesía, pero 
eso no significa nada. Podía haber estudiado ingeniería, agricultura o 
medicina. Sólo son diferentes formas de ganarse la vida. Jugaba a imaginarme 
que los rostros que se cruzaban en mi camino eran morenos o negros, como los 
de las personas que conocía. Allí como aquí, las cosas no son mejores ni 
peores. Pero yo soy de aquí, como la palmera del patio de nuestra casa, que ha 
crecido en nuestra casa y no en otra.
Táyyeb Sáleh. Epoca de migración al norte.
El exilio no era otra cosa que regresar al lugar del que se ha huido. En 
realidad uno no se marcha nunca, pues regresa constantemente. Marcharse no 
existe. Pero volver sí. Se vuela, se vuela alto, pero se vuelve a caer en el lugar 
de donde se ha despegado. Pero aunque fuese la ley de la huida, no quería caer 
en el mismo lugar. Quería crecer más. Había tenido la oportunidad de conocer 
otro pueblo. Los hombres y  mujeres de ese pueblo no sólo eran René, Jacobus 
y  Mary Rose. Sabia que debía encontrarme con más hombres, con más mujeres 
que ciertamente serían distintos a todos los demás.
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Existen en el mundo alrededor de mil millones de personas de religión 
musulmana. La práctica mitad de ellas viven en la zona de Asia, especialmente en 
Indonesia (el país del mundo con una mayor población musulmana), Pakistán, 
Bangladesh, India, las repúblicas ex-soviéticas y China. El mundo árabe (Magreb y 
Machrek) cuenta con una cifra aproximada de trescientos millones de musulmanes. A 
caballo entre Asia y el mundo árabe se ubican Turquía e Irán que tienen en conjunto una 
población muy superior a los cien millones de musulmanes. En cuanto al Islam africano 
(el Islam del África Sub-sahariana) estaría cifrado en tomo a los cien millones de 
personas, concentradas sobre todo en países como Nigeria, Sudán, Senegal, Somalia, 
Etiopía o Tanzania. Una minoría musulmana significativa, pero difícil de cuantificar, es el 
llamado "Islam afro-americano", extendido entre la población negra de los Estados 
Unidos. El Islam europeo constituye otra minoría occidental de alrededor de diez 
millones de personas, que engloba tanto a musulmanes originarios de Europa (Albania, 
Bosnia, Bulgaria) como a la inmigración musulmana instalada en el continente1.
La población sujeto de nuestra investigación forma parte de esta última corriente 
de musulmanes y musulmanas, instalados en el espacio europeo a través de procesos 
migratorios recientes. Nos interesamos por ellos como inmigrantes, pero sobre todo y 
por encima de esta cualidad, como musulmanes; es decir, como personas que comparten 
una serie de referencias y valores culturales de origen al haber sido socializadas en un 
medio concreto. En este medio, el Islam como cultura y religión, pero sobre todo como 
estilo de vida, adquiere un peso significativo que les otorga una coloración común. No 
obstante, ¿podemos decir que existe realmente una inmigración musulmana? Al emplear 
esta categoría, ¿no estaremos contribuyendo a reforzar la realidad de determinados 
estereotipos extendidos en nuestra sociedad?
1 No todos los inmigrantes procedentes de países de mayoría musulmana son musulmanes, pues 
en ellos existen importantes minorías que profesan otros cultos religiosos. Por ejemplo, entre los 
inmigrantes procedentes del Mundo Árabe existe un importante número de judíos y cristianos, 
entre los del África Sub-sahariana cristianos y animistas, y entre los asiáticos un gran número de 
budistas. Otro elemento a tener en cuenta es la presencia de ciudadanos occidentales convertidos 
en fechas recientes al Islam.
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Ambas son preguntas que nos hemos hecho a lo largo de la investigación que 
recogen las siguientes páginas. Todavía hoy no tenemos una contestación que cierre 
todas las puertas a esta cuestión, aunque tampoco creemos que existan respuestas 
definitivas. En todo caso, nuestro objetivo inicial no ha sido precisamente éste; sólo 
hemos querido tirar de algunos hilos de la madeja para mostrar que ésta es desentrañable. 
Sin embargo, de no conseguirlo, también sabemos que la madeja puede acabar tomando 
la forma que resulte al ejercer presiones sobre unos hilos y no otros. Por ello, hemos 
dispuesto de diferentes hilos (tirar de uno solo de ellos no resuelve el problema) sin 
olvidar que aparecen entretejidos, que son interdependientes en sus movimientos y 
variaciones.
En todo este tiempo de investigación no nos ha abandonado la idea que acabamos 
de exponer, aunque el contacto con la propia realidad investigada también haya 
modelado algunas de nuestras formas de pensar sobre la cuestión. La confrontación con 
la experiencia cotidiana de un buen número de inmigrantes y los diálogos mantenidos con 
ellas y ellos, constituyen la viga maestra sobre la que se sostiene esta construcción. Las 
personas con las que hemos entrado en contacto (a través de encuentros formales e 
informales) nos han mostrado la riqueza de una vivencia que hace empobrecer cualquier 
hipótesis de investigación. Dar cuenta del enorme valor y complejidad de las 
informaciones proporcionadas por los sujetos investigados era uno de nuestros 
principales retos.
Por debajo de todo ello había, además, otros factores a considerar. El más 
importante es que existen toda una serie de prejuicios y estereotipos, de fantasmas 
colectivos, que pueden estar condicionando la forma en que es percibida la inmigración 
musulmana. En general, el imaginario histórico sobre árabes y musulmanes sigue pesando 
de una manera extraordinaria en nuestras mentes, aunque sea de manera inconsciente. 
Para mostrarlo basta preguntarse por qué se habla de inmigración musulmana y no se 
habla, por ejemplo, de inmigración budista en el caso de la inmigración procedente de 
China o de inmigración protestante en el caso de los británicos que han construido aquí 
sus propias iglesias (o por qué no se habló de inmigración católica cuando polacos, 
irlandeses o italianos emigraron masivamente a los Estados Unidos a finales del siglo 
pasado y principios de éste).
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De lo que queremos dejar constancia es que el peso de la religión no es en ningún 
caso exclusivo del colectivo inmigrante musulmán. Además, la imagen que tenemos 
siempre del "otro" (del "otro musulmán" en este caso) no depende tanto de su extrañeza 
objetiva como del lugar en que nos coloquemos y la posición que adoptemos nosotros 
para ejercer la mirada. Evidentemente, cuanto más lejos nos situemos de él, más extraño 
nos va a parecer en su percepción (al menos en el plano de la realidad, porque la lejanía 
también permite la idealización del otro). Por tanto, acercamos a la comprensión de la 
inmigración musulmana, manteniendo al tiempo una distancia prudente que nos 
permitiese reducir las distorsiones en uno y otro sentido, ha sido la pauta que nos ha 
guiado a lo largo del trabajo.
El texto de la tesis doctoral que ha resultado de ese propósito ha sido 
estructurado en diez capítulos, agrupados en tres partes o bloques temáticos: el primer 
bloque actúa a modo de marco teórico y metodológico del conjunto de la investigación. 
El segundo recoge el análisis de los principales resultados de la investigación en sus 
diferentes ámbitos. El último bloque está dedicado a exponer dos casos particulares de 
estudio que nos han merecido un tratamiento específico (el caso de los imames y de los 
inmigrantes senegaleses murid). En cuanto a los capítulos avanzamos también cuáles son 
sus contenidos más destacables.
El primer capítulo marca los límites del espacio de investigación, lo que 
denominamos nuestro campo de estudio: cuáles son las principales dimensiones de la 
problemática a investigar y qué aparato conceptual requiere movilizar. Para ello, hemos 
tratado de poner en relación los conceptos de cultura, religión e identidad con el 
fenómeno migratorio, en particular en su versión musulmana. Se han ido dibujando así 
una serie de hipótesis de trabajo sobre la transformaciones y el papel del Islam en 
inmigración.
El segundo capítulo reúne la metodología desplegada en el trabajo de campo que 
da cuerpo a la investigación. La observación y las entrevistas han constituido la base para 
la recogida de informaciones entre los inmigrantes musulmanes. Del empleo de ambas 
técnicas detallamos los procesos, las incidencias y los principales resultados que nos han 
permitido alcanzar. Cuenta de todo ello es también el contenido del tercer capítulo, en el 
que hemos procedido a reconstruir los esbozos biográficos (perfiles y trayectorias) de los 
inmigrantes entrevistados a lo largo de la investigación.
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Con el cuarto capítulo se inicia el bloque temático dedicado a la explotación de 
los resultados de la investigación, comenzando por aspectos básicos en el conocimiento 
de la vida cotidiana de los inmigrantes musulmanes: el uso del tiempo libre, la 
organización de la alimentación, las relaciones sociales y las formas de solidaridad. 
Aspectos todos ellos que podrían ser remitidos al ámbito de la sociabilidad y que son 
complementados en el siguiente capítulo, centrado en la relación entre los inmigrantes y 
la sociedad de acogida. Puesto que los inmigrantes no sólo desarrollan relaciones entre 
ellos, sino que interactuan con una sociedad que los incluye y los excluye, en el quinto 
capítulo nos interesaba saber cuál es el grado de contacto entre ambas partes y la 
valoración que se hace del mismo por parte de los inmigrantes.
El sexto capítulo profundiza en el mundo identitario de los inmigrantes 
musulmanes (cómo se ha construido y qué poder de construcción conserva), como paso 
previo al estudio de la significación y transformación de las prácticas que le sirven de 
expresión. Acceder al universo simbólico de los inmigrantes nos ha permitido, asimismo, 
dotar de sentido aquellas prácticas que hemos estudiado en los dos siguientes capítulos. 
Así, en el séptimo capítulo abordamos aquellas prácticas que hemos calificado como 
básicas o directas por su importancia en el Islam: la oración y el ayuno de Ramadán. En 
el octavo capítulo, aquellas otras de menor entidad o arraigo: la celebración de rituales 
festivos (como el Ayd el Khebir y el Ayd el Seghir) o el cumplimiento de determinados 
preceptos alimenticios (el consumo de alcohol, cerdo o carne halat) . En ambos casos el 
objetivo es analizar las principales transformaciones que se producen en el contexto 
migratorio en relación con dichas prácticas.
Finalmente, los dos últimos capítulos contienen sendos casos de estudio propios 
del ámbito de la inmigración musulmana que han merecido un tratamiento particular. El 
noveno capítulo se centra en la figura y el papel de los imames de las mezquitas 
construidas en inmigración, como representantes del Islam institucional. El décimo 
capítulo recoge el caso de los inmigrantes musulmanes senegaleses que se organizan 
alrededor de la cofradía murid, como estrategia de inserción en la sociedad de acogida y 
de vinculación con la de origen.
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Además del trabajo de campo, la recopilación bibliográfica y el análisis 
documental también han ocupado un lugar destacado en nuestra investigación. Para ello 
se visitaron diferentes bibliotecas especializadas y centros de investigación nacionales y 
extranjeros. Así, a partir de una estancia de investigación en el Grupo de Investigación y 
Estudio sobre las Migraciones del Departamento de Sociología de la Universidad 
Católica de Lovaina, en abril de 1995 (que contó con una ayuda del Vice-rectorado de 
investigación de la Universitat de Valencia), pudimos recopilar los primeros materiales 
bibliográficos especializados —libros, artículos y monografías— sobre las diferentes 
dimensiones del tema de investigación. Tarea a la que siguió en paralelo su vaciado y 
análisis provisional, para su posterior articulación con los materiales empíricos obtenidos 
en las primeras fases del trabajo de campo.
A final de ese mismo año, una estancia de una semana en el Centro de 
Documentación Internacional de Barcelona (CIDOB), apoyada por una beca de la 
Fundación Ortega y Gasset, permitió incrementar los materiales bibliográficos y conocer 
e intercambiar información en relación con los trabajos que sobre la misma temática 
desarrollan los investigadores de dicha institución. Más tarde, otra estancia de 
investigación durante julio de 1996 en el Instituto de Investigación y Estudio sobre el 
Mundo Árabe y Musulmán de Aix-en-Provence (con una ayuda del Instituto de 
Cooperación con el Mundo Árabe), sirvió para completar la búsqueda bibliográfica de 
materiales de difícil acceso y delimitar, de manera prácticamente definitiva, el campo de 
la investigación documental.
En cuanto a los agradecimientos, obligados a aquellas personas e instituciones 
que han facilitado y apoyado el trabajo desarrollado, habría que empezar por un primer 
reconocimiento colectivo a los y las inmigrantes musulmanes que, en Valencia o en 
Murcia, han prestado su colaboración desinteresada en la investigación. La acogida y el 
interés mostrado en desvelamos partes de sus vidas, a pesar de las dificultades personales 
que muchos de ellos atravesaban, nos han sorprendido y gratificado continuamente. 
También es de destacar la recepción por parte de los imames de las tres mezquitas de 
Valencia, que no sólo no pusieron ningún tipo de inconveniente, sino que se mostraron 
abiertos a colaborar y a reflexionar críticamente en voz alta. Otros muchos inmigrantes 
no entrevistados formalmente nos acompañaron para asistir a determinados
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acontecimientos o nos abrieron las puertas de sus comercios y sus casas. Todos ellos 
merecen un especial agradecimiento.
En el capítulo de instituciones hay que hacer especial mención a la extinta 
Institució Valenciana d'Estudis i Investigacions (IVEI) que, en sucesivas convocatorias, 
becó diversos proyectos de investigación que fueron el embrión de esta tesis. Asimismo, 
cabe destacar el apoyo recibido en diferentes momentos desde el Patronat Sud-Nord de 
la Universitat de Valencia (bien a través de sus publicaciones, de sus cursos y seminarios 
o de la proximidad de su personal).
Entre las personas no cabe ninguna duda de que la meticulosa labor de dirección 
de la profesora Josepa Cucó i Giner tiene mucho que ver con el resultado de la tesis. 
También el profesor Zoubir Chattou me orientó y me situó en la pista de muchas de las 
cuestiones tratadas en estas páginas. Con otros y otras colegas hemos compartido 
momentos de discusión y reflexión que han acabado enriqueciendo el texto: el profesor 
Felice Dassetto, que me acogió en la Universidad Católica de Lovaina; Jordi Moreras, 
que hizo lo propio en el CIDOB de Barcelona; y Nuria del Olmo, que escribió una tesis 
sobre el mismo tema que nos hizo cómplices en el estudio de la inmigración musulmana. 
Por supuesto, he de agradecer la comprensión que han mostrado los más próximos (mi 
compañera, mis padres y mis hermanos) cuando mi natural ser se ha alterado en el 
intento de finalizar lo iniciado.
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PARTE I
BASES TEÓRICAS Y METODOLÓGICAS

CAPÍTULO I
CAMPO PE ESTUDIO Y PROBLEMÁTICA A INVESTIGAR
Las migraciones han sido objeto de estudio por parte de diversas disciplinas del 
campo de las ciencias sociales con desigual interés y resultados. La economía, la demografía, 
la historia, la psicología, la antropología o la sociología, entre otras, se han acercado por 
diferentes motivos y vías a la descripción y/o comprensión de aspectos relativos a los 
procesos migratorios. Pero, como fenómeno complejo, el estudio de las migraciones carece 
aún hoy de una perspectiva de análisis que dé cuenta de las múltiples dimensiones que 
encierra. El propio carácter multidimensional de las migraciones plantea la necesidad de un 
esfuerzo por interrelacionar aspectos hasta ahora tratados de manera inconexa.
En este sentido, uno de los mayores déficits es el que atañe a la interrogación sobre 
los factores sociales y culturales que intervienen en las migraciones, frente a un mayor 
énfasis en los aspectos relacionados con el trabajo y los flujos de población. Del mismo 
modo, podemos constatar en la literatura migratoria un abultado peso de las aproximaciones 
cuantitativas y descriptivas, en detrimento de los abordajes cualitativos e interpretativos a la 
hora de desarrollar trabajos de investigación.
La abusiva conceptualización de los inmigrantes como elementos laborales ha venido 
proyectando sombra sobre su calidad como seres sociales y culturales, portadores de un 
universo de símbolos y de prácticas que es movilizado en sus desplazamientos. El mundo 
identitario de los inmigrantes como escenario de crisis, pero también como fuente de 
recursos para hacer frente a los conflictos y al choque con la nueva realidad, es precisamente 
el espacio sobre el que tratamos de centrar nuestro análisis.
En particular, la investigación se construye alrededor de un colectivo específico: el 
de los inmigrantes musulmanes. Nuestro interés sobre éste es doble: en primer lugar, va a 
permitir que nos introduzcamos en la comprensión del Islam a partir de la presencia 
migratoria musulmana en nuestra sociedad; en segundo lugar, y a la inversa, nos acercará al
I. CAMPO DE ESTUDIO Y PROBLEMÁTICA A INVESTIGAR
estudio del fenómeno migratorio a través de su expresión musulmana. El Islam 
trasplantado1 o Islam de la inmigración constituye pues nuestro campo genérico de 
estudio.
Con tal fin, hemos tomado cuatro grandes ejes teórico-conceptuales sobre los que se 
sostiene la investigación: migración, cultura, religión y etnicidad. Las migraciones entendidas 
como fenómeno complejo en el que intervienen factores estructurales (demográficos, 
económicos, políticos...) pero que también está afectado por elementos relaciónales, a partir 
del comportamiento y las estrategias que los sujetos migrantes desarrollan. La cultura 
tomada en su sentido englobante, como sistema que se caracteriza tanto por proporcionar 
una cosmovisión o universo simbólico (religión) como por dar respuesta a la necesidad 
humana de diferenciación y construcción de mecanismos de identificación (etnicidad).
1. El fenómeno migratorio
1.1. El estudio de las migraciones
Hasta hace pocos años el carácter de la inmigración había permitido a los países 
europeos considerar la presencia de trabajadores extranjeros como coyuntural, aunque 
imprescindible para acelerar su crecimiento económico. En un momento en que el grueso de 
los trabajadores inmigrados afrontaban su partida como una etapa necesaria para la 
movilidad social en el país de origen, su presencia en el país de inmigración no podía ser 
vista más que como provisoria. Pero el reagrupamiento familiar, la escolarización de los 
niños en el país de inmigración y las aspiraciones de ascenso social no conseguidas, han 
acabado convirtiendo en muchos casos lo provisional en duradero.
El resultado ha sido, como nos recuerda Riva Kastoryano, un progresivo cambio en 
las políticas de inmigración de los países europeos y también —en referencia a lo que aquí y 
ahora nos ocupa— una reorientación en los estudios migratorios. De forma que el análisis 
económico en términos de mano de obra, de productividad y de crecimiento es, en el
1 "Islam trasplantado" es un concepto introducido por los sociólogos belgas Felice Dassetto y Albert 
Bastenier que ha tenido cierto éxito en el ámbito los estudios sobre los inmigrantes musulmanes. En 
concreto, se utilizó por primera vez en el libro que lleva por título: Llslam Trcmspkmté. Vie et 
organisations des minorités musulmanes en Belgique. Bruxelles, Evo, 1984.
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momento actual, insuficiente a todas luces para analizar la presencia de los inmigrantes en 
los países de instalación (R.Kastoryano, 1988: 141).
De hecho, en las tres últimas décadas se han producido algunos cambios en cuanto a 
la conceptualización de los modelos teórico-explicativos del fenómeno migratorio. Si en los 
años sesenta el punto de referencia común para el estudio de las migraciones fue el modelo 
de la modernización, y en los años setenta el modelo de la dependencia en sus diferentes 
versiones, a partir de los ochenta ambos modelos han sido desplazados en parte por nuevos 
planteamientos. Los enfoques más recientes tratan de combinar las variables micro y macro 
en el estudio de los movimientos de población, dando un mayor protagonismo a los factores 
socioculturales en detrimento de los factores económicos y estructurales. Sin embargo, esos 
cambios son aun insuficientes y limitados.
Para el modelo de la modernización —de gran éxito en los años sesenta y mediados 
de los setenta— la migración campo-ciudad es, al mismo tiempo, resultado y condición 
necesaria en el proceso de transición entre una sociedad tradicional y una sociedad moderna, 
colocando así las migraciones internas dentro de una economía nacional como la clave del 
éxito en el camino del progreso2. El crecimiento económico a través de la producción 
urbana industrial —viene a decir— tendrá que ir acompañado del aumento de la población 
urbana y de la intensificación del flujo de personas entre el campo y la ciudad. De este modo 
se atribuye un papel fundamental a las decisiones racionales de los individuos, una vez que 
estos han valorado los costes y los beneficios personales del desplazamiento migratorio.
Dicha perspectiva perderá valor explicativo a partir de mediados de los años setenta 
en favor del modelo de la dependencia que, tomando como unidad de análisis el sistema 
mundial y basándose en el aparato teórico y conceptual manrista, otorga a las relaciones 
estructurales de explotación la causalidad en el desarrollo de los movimientos migratorios3. 
Y si bien este último modelo supuso un avance en el estudio de las migraciones, al establecer 
la relación entre desarrollo y movimiento de población, también desveló pronto sus
2La formulación clásica sobre la cuestión puede hallarse en la obra de N.S.Eisenstadt. Tradition, 
change and modemity. Nueva York, Wiley, 1973.
3 Es el caso del enfoque empleado por I.Wallerstein en obras como The modem world system. 
Capitaliste agriculture and the origins o f the european world economy in the sixteenth century. 
Nueva York, Academic Press, 1974.
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limitaciones en cuanto a la incapacidad de explicar, entre otras cosas, la variedad de las 
migraciones en el contexto nacional, al otorgar un excesivo peso a los factores estructurales.
Por ejemplo, tanto una como otra perspectiva, no alcanzan a responder por qué una 
persona determinada puede convertirse en emigrante o por qué, dentro de un conjunto de 
individuos con características similares, se termina produciendo la migración de algunos de 
ellos solamente. Si bien, estos interrogantes se contestan conectando las macro-condiciones 
y políticas con las circunstancias personales, familiares y del entorno de los potenciales 
migrantes, y que estas conexiones se producen a través de redes de diverso tipo 
(G.Malgesini, 1998: 23).
Un tercer enfoque que ha gozado de una mayor aceptación que los dos anteriores (de 
hecho toma elementos de ambos) es el de las teorías "expulsión-atracción" (push and pulí). 
Para este modelo las migraciones internacionales y los flujos de mano de obra son 
básicamente el resultado de la pobreza y el atraso de las áreas emisoras4. Como indican 
Alejandro Portes y Jósef Bórócz "los representantes de este punto de vista proporcionan 
listas de factores de expulsión —malas condiciones económicas, sociales y políticas en las 
regiones más pobres del mundo— y factores de atracción —ventajas comparativas con las 
naciones-estado más desarrolladas—, como variables causales que determinan la magnitud y 
la direccionalidad de los flujos migratorios. Invariablemente, estas listas se elaboran post 
factum, esto es, una vez iniciados los movimientos concretos. La elaboración de dichas listas 
suele estar guiada por dos supuestos: en primer lugar, la expectativa de que los actores más 
desfavorecidos de las sociedades más pobres son los que con mayor probabilidad integran la 
migración laboral; y en segundo lugar, la asunción de que tales flujos surgen 
espontáneamente de la mera existencia de desigualdades a escala global. A simple vista estos 
supuestos parecen evidentes: los trabajadores migran de México a Estados Unidos y de
4 Sobre las teorías basadas en el modelo push and pulí (también conocido como hidráulico) existe una 
extensa literatura —especialmente en el ámbito anglosajón— que no ha dejado de aumentar hasta el 
día de hoy, aunque cada vez son más sus detractores. Primero la obra de S.Castles y G.Kosack, 
Immigrant workers and class in Western Europe (London, Oxford University Press, 1973), o la 
Michael Todaro, International migration in developing countries (Ginebra, OIT, 1976). Más 
recientemente los trabajos de Goiges Boijas, Friends ofStrangers. The impact o f immigrants on the 
U.S. Economy (Washington, Basic Books, 1990), o las aportaciones de Oded Stark en The migration 
o f labor (Cambridge, Basil Blackwell, 1991).
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Turquía a Alemania Occidental y no a la inversa. Sin embargo, la tendencia a aplicar el 
modelo de expulsión-atracción a esos flujos que ya se producen, oculta su incapacidad para 
explicar por qué no surgen movimientos similares en otras naciones igualmente pobres o por 
qué las fuentes de migración al extranjero tienden a concentrarse en determinadas regiones y 
no en otras de los mismos países emisores” (A.Portes y J.Bórócz, 1998: 44-45).
Las limitaciones de éste enfoque, así como las propias de los modelos de la 
modernización y la dependencia —con los que no sólo no entra en contradicción, sino que 
se refuerzan y alimentan mutuamente—, han permitido avanzar en otras direcciones teóricas 
y metodológicas. En lo teórico, los nuevos planteamientos tienden a poner en relación las 
decisiones individuales con los factores económicos y estructurales para la comprensión del 
fenómeno migratorio; a nivel metodológico se ha apostado por las técnicas cualitativas de 
investigación. Tal como los describe Charles Wood, "han recurrido a metodologías basadas 
en encuestas y estudios etnográficos y han adoptado enfoques conceptuales que prestan 
tanta atención a los contextos estructurales (mundial, regional y local) como al 
comportamiento individual, a la organización familiar y a las redes sociales" (Ch.Wood, 
1992: 38).
Precisamente, el papel que desempeñan las redes dentro de este nuevo marco 
explicativo pone en entredicho muchas de las hipótesis económicas tradicionales, tales como 
el uso de las diferencias económicas entre países expulsores y receptores de mano de obra, a 
la hora de explicar la complejidad del fenómeno migratorio mediante una única variable. 
Sobre todo, las redes ayudan a entender la continuidad de los flujos migratorios a pesar de la 
desaparición de los factores que determinaron su inicio, así como a dar coherencia a 
comportamientos que no siempre obedecen a razones ni estrategias individuales.
1.2. Causas y factores migratorios: el papel de las redes
Como acabamos de ver, el factor económico ha sido señalado tradicionalmente como 
el principal e, incluso, hasta el único condicionante del proceso migratorio. En contraste, 
actualmente, en el vasto campo de estudio de las migraciones se observa una progresiva 
diversifícación de los motivos que empujan a cada vez más un mayor número de personas a 
tomar el camino de la emigración. Y ello porque resulta inadecuado atribuir a un factor
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único, válido para todas las situaciones, el poder explicativo de tan complejo fenómeno, a 
riesgo de ofrecer una visión tan simplificada como alejada de la realidad migratoria.
Entre la multiplicidad de los factores migratorios citados con frecuencia deberíamos 
destacar, al menos, los siguientes: la presión demográfica, el deterioro de las condiciones de 
vida, la inestabilidad política, los problemas ecológicos, los factores culturales e históricos, 
así como el influjo de los medios de comunicación, además de otros que a aparecerán 
relacionados directa o indirectamente con los primeros. No obstante, en la medida que son 
empleados en un marco restrictivo o de forma aislada, todos ellos presentan algún tipo de 
laguna que invalida o limita su poder explicativo.
En cuanto a la presión demográfica como factor migratorio, no cabe duda que debe 
ser combinado decididamente con otros, pues las diferencias demográficas por sí solas no 
suelen ser un factor decisivo en la explicación de la migraciones. Ello lo demuestra la 
existencia de excepciones en ambos sentidos: países poco poblados que no son un foco de 
atracción o inmigración y países muy poblados que siguen recibiendo población inmigrante 
procedente de otros menos poblados.
En relación con el deterioro de las condiciones de vida el factor pobreza no siempre 
produce un abandono automático de la sociedad en crisis. Ni siquiera en los países del 
Tercer Mundo sometidos a las peores situaciones los mecanismos migratorios se ponen en 
marcha por igual. También suele ocurrir lo mismo cuando se trata de explicar los 
movimientos de población sur-norte en base a factores políticos exclusivamente. En todo 
caso, la inestabilidad política y el carácter no democrático de muchos de los regímenes del 
Tercer Mundo, se convierten en un factor potenciador de la emigración al exterior difícil de 
separar del factor económico (discriminaciones o persecuciones políticas, étnicas o religiosas 
suelen tener efectos negativos sobre las economías y las condiciones de vida de los grupos 
afectados).
Incluso la migración laboral (aquella que está provocada por factores y por 
consideraciones de índole económica) no puede ser aislada de factores políticos. Baimal 
Ghosh indica, justo en este sentido, que "los individuos y las familias que tratan de escapar a 
un régimen político opresivo también son a menudo víctimas de discriminación y penuria 
económica, de la misma manera que los migrantes por motivos económicos pueden llegar a
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estar más desesperados y ansiosos por trasladarse en virtud de sus temores al caos y la 
inseguridad políticos. En esos casos, los motivos políticos y los económicos tienden a 
entretejerse. Además, objetivamente, muchas veces la inestabilidad y la violencia política han 
llevado a la economía nacional al estancamiento o la ruina total. De manera inversa, muchos 
de los conflictos políticos internos se ven agudizados por los fracasos e injusticias 
económicos, cuando están originados directamente por ellos. En consecuencia, la distinción 
entre migración económica y migración política resulta cada vez más difuminada" (B.Ghosh, 
1998: 151).
También los desastres ecológicos, la progresiva desertización y las sequías pueden 
provocar el abandono de las zonas rurales en favor de la concentración de la población en 
las ciudades, haciendo aumentar los problemas medioambientales. Una vez en la ciudad, y 
debido a la falta de servicios básicos (educativos, sanitarios, transportes...) y unas 
condiciones de vida precarias, muchos de ellos intentarán iniciar una segunda emigración al 
exterior del país. De igual manera, la degradación de las condiciones de vida en el espacio 
urbano, debido —entre otros factores— a la superpoblación por el flujo de personas 
procedentes del campo y a una gestión pública ineficiente, empuja también a personas de 
dicho ámbito a tomar el camino de la emigración, aun contando con un cierto nivel de 
cualificación.
Respecto a la incidencia de los factores culturales habría que referirse a la 
exportación desde Occidente de estilos de vida y modelos de consumo, así como la 
consiguiente tensión entre una tradición local y una modernidad importada que es vista 
como garantía de éxito y desarrollo económico. A dicho conflicto contribuye especialmente 
el papel de las nuevas tecnologías de la comunicación de masas, a la hora de facilitar en el 
Sur la interiorización de la imagen de los países del Norte. Se trata del efecto de atracción 
que desempeñan los medios, al difundir un modelo y un nivel de vida que, sin ser 
necesariamente un reflejo cierto del que mantiene el conjunto de la población occidental, 
puede tener un impacto incalculable sobre los deseos y expectativas de los receptores.
Otro factor de carácter no económico, como el influjo de los contactos históricos y 
las relaciones coloniales entre los países emisores y receptores de población, también puede 
jugar un papel importante como elemento explicativo. Al menos en un primer momento, las
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migraciones desde los países colonizados tienden a dirigirse hacia las antiguas metrópolis, 
sobre todo si se dan facilidades de entrada y asentamiento en determinados países y en 
determinados momentos a la mano de obra procedente de antiguas colonias o zonas de 
influencia económica. £1 sistema que vincula a los colonizadores con las sociedades 
periféricas, dependientes en un alto grado tras el proceso de descolonización, tiene una 
elevada fuerza explicativa; pero dicho factor también sigue siendo insuficiente por sí solo 
para explicar la concentración y continuidad de los flujos migratorios (A.Portes; J.Borocz, 
1992: 20-33).
Consecuentemente, para entender las migraciones en un sentido global, hay que 
recurrir a otros elementos que nos permitan poner en relación el mayor número posible de 
factores apuntados hasta ahora. Las redes, como paradigma teórico y como estrategia 
migratoria, disponen de una elevada capacidad para establecer esos nexos y conexiones que 
caracterizan el hecho migratorio como fenómeno complejo. Douglas Gurak y Fe Caces 
(1998) nos hablan, en el artículo Redes migratorias y  formación de sistemas de migración, 
del conjunto de las funciones que la literatura actual identifica respecto a las redes: 
amortiguar el peso que tienen sobre los migrantes los costes y la ruptura vital que supone la 
migración; aislar a los migrantes de la sociedad de destino y mantener sus vínculos con la de 
origen; determinar, hasta cierto punto, quiénes son los que emigran de las comunidades y las 
familias; influir en la selección de los lugares de destino y de origen; condicionar la 
integración de los migrantes en la sociedad de destino, servir como canales de información y 
otros ítems, y prestar estructuras normativas; por último, dar forma al volumen y la 
importancia de la migración (D.Gurak y F.Caces, 1998: 79).
A través de su detallado análisis de los estudios que emplean las redes migratorias, 
Gurak y Caces llegan a la conclusión que éstas desempeñan, de manera rutinaria, un papel 
importante de asistencia a la adaptación a corto plazo, tanto para los migrantes internos 
como para los internacionales. Esta aportación de asistencia a corto plazo habría sido 
identificada como un principio nuclear de organización para los inmigrantes. Refiriéndose al 
trabajo de Massey (1988), afirman que éste formula con toda claridad el mecanismo 
subyacente: "las redes sirven para reducir el coste de la migración al poner información y
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otros ítems a disposición de un círculo cada vez más amplio de migrantes potenciales" 
(D.Gurak y F.Caces, 1998: 81).
Las redes juegan asimismo un papel determinante a la hora de tomar la decisión de 
emigrar o no, actuando de forma selectiva sobre el flujo migratorio. Como señalan los 
autores citados, Ritchey (1976) desarrolló al respecto tres hipótesis que vinculan los lazos 
de parentesco y de amistad a las decisiones de los migrantes y la selectividad del flujo 
migratorio: 1) la hipótesis de la afinidad, 2) la hipótesis de la información, y 3) la hipótesis 
de la facilidad y ayuda. La hipótesis de la afinidad afirma que cuanto mayor es la densidad de 
la red de amigos y parientes en la sociedad de origen, menor es la probabilidad de migración. 
La hipótesis de la información se centra en el modo en que la migración circular establece un 
mecanismo de canalización que estimula la nueva migración. La hipótesis de la facilidad y 
ayuda afirma que el desarrollo de la migración circular basada en redes migratorias 
incrementa el potencial de adaptación de los nuevos inmigrantes, y así reduce los costes de 
la migración para los nuevos reclutados (D.Gurak y F.Caces, 1998: 83).
Las redes actúan igualmente como vínculo entre la comunidad migratoria en el lugar 
de destino y la comunidad no migratoria en el lugar de origen. A menudo, se considera que 
la asistencia ofrecida por las redes para la adaptación de los emigrados sirve tanto para aislar 
a los migrantes de la sociedad de destino, como para maximizar la fuerza de los vínculos con 
la sociedad de origen (D.Gurak y F.Caces, 1998: 81).
Esto último resulta más comprensible si tenemos en cuenta que, en muchas 
ocasiones, las migraciones son más un proceso familiar/social que el fruto de una decisión 
unipersonal. En este sentido, tal como nos recuerda Gabriela Malgesini, "las migraciones 
pueden —a través del flujo de remesas de los inmigrantes— constituir parte de una 
estrategia colectiva combinada, destinada a reducir riesgos y restricciones en la sociedad 
natal. En un hogar determinado, algunos miembros pueden trabajar en el mercado local y 
otros pueden ser enviados al exterior donde obtendrán un nivel de ingresos o — 
especialmente en los países con alta inflación y continuas devaluaciones— salarios en una 
divisa más fuerte o con un poder adquisitivo estable. Sus remesas podrán amortiguar los 
cuellos de botella de una economía familiar con fuerte sesgo estacional —como la 
agrícola—, representar una fuente de crédito para proyectos nuevos, o simplemente
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complementar los desniveles en la renta que impiden la continuidad de actividades 
sistemáticas, como la educación, el tratamiento médico, etc., para los cuales se carece de 
seguros o subsidios" (G.Malgesini, 1998: 23-24).
1.3. El entorno actual de las migraciones
Lo dicho hasta ahora nos conduce a plantear una primera definición del concepto de 
migración, entendida como el tránsito de un espacio social, económico, político y/o cultural 
a otro, con el fin de desarrollar un determinado proyecto o tratar de responder a unas 
determinadas expectativas personales o de grupo. Se trata de un proceso que se inicia en el 
país de origen, antes incluso de que se tome la decisión de emigrar y se cuente con los 
medios para hacerlo. Su gestación comienza más bien en el momento en el que se da la 
conjunción de condiciones y estímulos necesarios: sentimiento de insatisfacción o 
precariedad (objetiva o no) y expectativas de cambio y ascenso social, antecedentes 
migratorios en la familia, círculo de amigos o el vecindario, presión social y posesión de los 
recursos mínimos necesarios para emigrar.
Es más, en muchos casos, la emigración viene a ratificar y acelerar un proceso ya 
iniciado en la sociedad de origen, una primera desestructuración de las relaciones sociales 
tradicionales y el cuestionamiento de los roles familiares bajo el efecto de la urbanización. 
Por tanto, el "efecto modemizador" de las migraciones no es atribuible en exclusiva al 
contacto con la sociedad a la que se emigra. La migración sería más entendióle como el 
tránsito desde sociedades no totalmente tradicionales, o que ya han vivido el inicio de ese 
proceso de modernización, a sociedades no enteramente modernas, o que conservan 
numerosos elementos de la tradición (D.Schnapper, 1988: 181).
De todo ello se deriva una premisa importante: el conocimiento de las sociedades 
desde las que se emigra resulta tanto o más necesario que el de aquellas a las que se inmigra, 
ya que nos permite disponer de una visión global de las migraciones. Desde una perspectiva 
transnacional, la historia de la trayectoria anterior a la propia emigración no puede desligarse 
de la etapa inmigratoria, hasta el punto que no puede entenderse ésta sin tener en cuenta la 
primera. En realidad, las geografías de origen y las de destino permanecen inscritas en una
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experiencia única: la del migrante que dispone de una doble cara, como emigrante respecto a 
la sociedad de la que sale y como inmigrante en la que entra5.
La migración comporta pues una serie de desplazamientos en muchos sentidos, y no 
sólo de tipo geográfico. De hecho, la distancia física resulta cada vez menos importante 
desde el punto de vista migratorio. El antropólogo Ulf Hannerz escribe al respecto que "la 
época en que la inmigración implicaba la disminución y finalmente la pérdida de los vínculos 
con el lugar de origen ha pasado ya a la historia; ahora, en cambio, oímos hablar de circuitos 
migratorios transnacionales" (U.Hannerz, 1998: 160). La globalización permite precisamente 
reducir tanto las distancias geográficas como las distancias culturales que afectan al 
fenómeno migratorio. De manera que, al final, "la decisión de emigrar, o de quedarse en 
casa, es ahora menos fatídica que antes; porque hay muchos lugares con el mismo estilo de 
vida y con los comercios y los mercados necesarios, y los medios de comunicación y los 
vuelos a reacción permiten establecer un puente rápido entre los lugares” (U.Hannerz, 1998: 
51).
La revolución en los medios de transporte (la "democratización" en el uso de los 
aviones, por ejemplo), la revolución en los sistemas de comunicaciones (extensión de las 
telefonías móviles o las antenas parabólicas) y la creciente homogeneización cultural y de los 
estilos de vida, son factores que contribuyen decisivamente en este sentido y que dan, desde 
este punto de vista, un carácter particular a las nuevas migraciones.
2. La dimensión cultural de la inmigración
2.1. Cultura y religión a propósito de la experiencia migratoria
El concepto de cultura ocupa un lugar central en el desarrollo de nuestra 
investigación, pues recordémoslo, nos hemos marcado como objetivo analizar el papel de los 
inmigrantes como portadores de cultura y los cambios a los que ésta se ve sometida en el 
contexto migratorio. Pero la noción de cultura no goza de una acepción común en el campo
5 El libro de Zoubir Chalou (1998) Migrations marocains en Europe. Le paradoxe des itinéraires, 
es un buen ejemplo del esfuerzo por combinar ambas dimensiones, atravesadas por la gestación de 
proyectos, trayectorias e imaginarios migratorios.
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de las ciencias sociales, lo que nos obliga a sintetizar el panorama de las concepciones más 
usuales y, sobre todo, de aquellas que coinciden mayormente con el uso que haremos del 
término.
Antonio Ariño (1997) recoge y caracteriza tres concepciones posibles de la cultura: 
estratificacional o humanista, antropológica y sociológica. La concepción humanista de la 
cultura postula un concepto jerárquico, normativo y etnocéntrico, que identifica las propias 
formas culturales con la cultura y la naturaleza humana universales. La concepción 
antropológica (aquella que goza de una mayor aceptación en el entorno de las ciencias 
sociales) considera la cultura como el modo de vida diferenciado de un pueblo o de un 
grupo social, englobando en el mismo todas las manifestaciones y expresiones propias de 
dicho grupo. Por último, la concepción sociológica entiende que la cultura como sistema 
significante está inserta en toda una serie de actividades, relaciones e intituciones, de las que 
sólo algunas de ellas son manifiestamente culturales.
La visión antropológica de la cultura que emplea Ariño coincide con la corriente 
americana, a la que se refiere Dolors Comas (1998) cuando afirma que, entre las múltiples 
acepciones con que cuenta el concepto de cultura en la antropología, pueden distinguirse 
dos grandes maneras de entenderlo y delimitarlo: 1) la tradición americana, que tiende a 
separar conceptualmente la cultura de las relaciones sociales y a entenderla como forma de 
vida y como código de conducta; 2) la tradición europea, que entiende la cultura como el 
contenido de las relaciones sociales y como expresión de las formas de poder. Esta segunda 
orientación considera que la cultura sólo puede entenderse en su relación con procesos 
económicos, políticos y sociales de carácter más amplio. Asimismo, integra la identidad 
como un elemento constitutivo en la definición de cultura.
En la búsqueda de un concepto que dé cuenta de la cultura moderna, a partir de las 
tres aportaciones citadas, Ariño atribuye a la misma cuatro dimensiones: ontológica y 
fenomenológica (proporcionadas en mayor medida por la visión antropológica), carismática 
(apoyada por la visión estratificacional) y sociohistórica (propia de la visión sociológica). 
Afirma que, "de acuerdo con ellas, la cultura, como información adquirida por aprendizaje 
social, es a un tiempo genérica (constitutiva, universal, afirmadora de la común dignidad 
humana) y grupal (plástica y diversa según su nicho étnico, afirmadora de la relatividad y la
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tolerancia); personal (o genial, orientada a metas, a la innovación y creatividad, evaluadora, 
afirmadora de la excelencia) y estructural (campo autónomo que comporta formalización de 
tareas y procesos y especialización en funciones, afirmadora de la competencia funcional)” 
(A.Ariño, 1997: 61).
La cultura, escribe Ariño, no es un mero reflejo (aunque en ciertas condiciones pueda 
serlo). Es constitutiva de la sociedad, pero no es el único factor ni el principal que la 
constituye. Por tanto, no existe sociedad sin cultura, ni cultura sin sociedad. La sociedad es 
producida por la cultura, pero la cultura no agota toda la realidad social. Nos recuerda 
también que Geertz —al que presenta como responsable de una de las más exitosas síntesis 
entre las grandes corrientes descritas— considera la cultura como un sistema ordenado de 
significaciones y de símbolos en cuyos términos tiene lugar la integración social, y que el 
sistema social es la estructura de la interacción social misma. Es ésta —dice— la forma de 
mostrar cómo la vida humana se compone de aspectos sociales y culturales 
interdependientes, pero éstos también pueden ser tratados como independientemente 
variables (A.Ariño, 1997: 70-71).
Desde nuestra perspectiva, entendemos que la cultura actúa como sistema 
significante, proporcionando formas de vida y códigos de conducta a los seres humanos, y 
que, como tal, es tanto parte constituyente como elemento constitutivo de la sociedad. En 
un sentido amplio, estamos de acuerdo con Clifford Geertz (1991) en que la cultura denota 
un esquema históricamente transmitido de significaciones representadas en símbolos, un 
sistema de concepciones heredadas y expresadas en formas simbólicas por medios con los 
cuales los seres humanos comunican, perpetúan y desarrollan su conocimiento y sus 
actitudes frente a la vida. Añadimos a la definición genérica de cultura elaborada por Geertz 
que, al mismo tiempo, la cultura es un sistema de representaciones, de actitudes, de valores y 
una concepción del mundo que forma un conjunto variable de referencias a disposición del 
individuo. Esta implica un estilo de vida y una serie de prácticas sociales que inspiran esas 
referencias. Además, la cultura va emparejada con la cuestión de la identidad y se foija en un 
contexto histórico concreto (M.Martiniello, 1993: 139).
Efectivamente, la cultura es en gran medida contexto, el marco en que las acciones 
de los seres humanos tienen significado, pero ésta no puede ser separada de las condiciones
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socio-históricas en que ha sido producida. Igualmente, nos inclinamos por definir la cultura 
desde una perspectiva dinámica, considerándola por tanto como un depósito de prácticas, 
más bien que como un conjunto de prescripciones fijas, es decir, como un espacio en el que 
se despliegan las estrategias de los actores sociales, con el resultado de la producción de 
figuras compuestas, híbridas, sincréticas del individuo y su identidad (J.F.Wemer, 1993: 
277).
En este sentido, y lejos de ser un hecho dado, toda cultura es el resultado de 
constantes negociaciones con el mundo exterior; negociaciones a través de las cuales se 
afirma como horizonte una identidad que sólo cabe definir como una creación continua. La 
cultura no puede concebirse más que como un requisito y una consecuencia de la actividad 
desarrollada en la interacción social. Como resultado de esas negociaciones constantes la 
cultura forma un sistema y constituye una construcción o una dinámica que debe analizarse 
en función de las reinterpretaciones culturales. Ahora bien, parece ser que los distintos 
elementos del sistema cultural no se prestan por igual a ser negociados en el curso de los 
procesos de aculturación a la sociedad global que conocen los emigrantes. Determinados 
rasgos pueden ser transformados por el individuo sin cuestionar su identidad profunda, pero 
otros conllevan ese cuestionamiento (D.Schnapper, 1988: 187).
El otro gran eje conceptual que atraviesa el conjunto de la investigación se refiere a 
la religión, entendida como concepción del mundo y dimensión que reside en el interior del 
sistema cultural6. Una religión —nos dice Geertz, en una definición que es válida tanto para 
el Islam como para el resto de los cultos existentes— "es un sistema de símbolos que obra 
para establecer vigorosos, penetrantes y duraderos estados anímicos y motivaciones en los 
seres humanos, formulando concepciones de un orden general de existencia y revistiendo
6 Entre los padres de las ciencias sociales Emile Durkheim (1982) atribuye un carácter 
emimentemente social a la religión (un fenómeno con una clara funcionalidad social y que tiene un 
carácter universal). En Durkheim la fundón principal de la religión es asegurar la solidaridad social, 
actuando de forma estabilizadora e integradora. El espíritu religioso es una respuesta social y los objetos 
sagrados los son porque simbolizan a la comunidad. La religión consituye un sistema de creencias y 
prácticas en tomo a las cosas sagradas. Esta —dice— "no es sólo un sistema de ideas, cuyo objetivo es 
expresar la esencia del ser". Por su parte, Max Weber (1984) define la religión como interpretación del 
mundo y forma de radonalizadón, así como sistema de reglamentada de la vida.
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estas concepciones con una aureola de efectividad tal que los estados anímicos y 
motivaciones parezcan de un realismo único” (C.Geertz, 1991: 89).
De forma complementaria, la religión puede ser conceptualizada también como la 
empresa humana por la que un cosmos sacralizado queda establecido, considerando lo 
sagrado como un tipo de poder misterioso e imponente, distinto del ser humano y sin 
embargo relacionado con él, que se cree que reside en ciertos objetos de experiencia 
(P.Berger, 1981: 46-47). Como tal, la religión ha desempeñado un papel estratégico en la 
empresa humana de construcción del mundo. En la religión se encuentra la 
autoexteriorización del ser humano de mayor alcance, su empresa de infundir en la realidad 
sus propios significados. La religión implica que el orden humano sea proyectado en la 
totalidad del ser. La religión —añade Peter Berger— es el intento audaz de concebir el 
universo entero como algo humanamente significativo (P.Berger, 1981: 50).
La religión dota pues de significado la existencia humana y, al hacerla significativa, 
mantiene la realidad socialmente definida, legitimando las situaciones marginales en términos 
de abarcante realidad sacra. Ello permite al individuo que pasa por estas situaciones 
continuar existiendo en el mundo de su sociedad, en el convencimiento que estos sucesos o 
experiencias ocupan un lugar en un universo que tiene sentido (P.Berger, 1981: 72).
Clifford Geertz afirma, en el mismo sentido, que la religión armoniza las acciones 
humanas con un orden cósmico y proyecta imágenes de orden cósmico al plano de la 
experiencia humana. En fin, la religión fusiona ethos y cosmovisión7, confiriendo a los 
valores sociales una apariencia de objetividad. En palabras de este autor el ethos de un 
pueblo es el tono, el carácter y la calidad de su vida, su estilo moral y estético, la disposición 
de su ánimo, la actitud subyacente que un pueblo tiene ante sí mismo y ante el mundo que la 
vida refleja. Por su parte, la cosmovisión es un retrato de la manera en que las cosas son en 
su pura efectividad; es su concepción de la naturaleza, de la persona, de la sociedad. La 
cosmovisión contiene las ideas más generales de orden de ese pueblo (C.Geertz, 1991: 89).
De forma que los ritos y las creencias religiosas se enfrentan y se confirman 
recíprocamente: el ethos se hace intelectualmente razonable al mostrarse que representa un
7 El ethos se corresponde con los aspectos morales y estéticos de una determinada cultura, los 
elementos de evaluación, en tanto que los aspectos cognitivos y existenciales se han designado con la 
expresión cosmovisión o visión del mundo.
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estilo de vida implícito por el estado de cosas que la cosmovisión describe, y la cosmovisión 
se hace emocionablemente aceptable al ser representada como una imagen del estado real de 
cosas del que aquel estilo de vida es auténtica expresión. La relación significativa entre los 
valores que un pueblo sustenta y el orden general de existencia en que ese pueblo se 
encuentra es un elemento esencial en todas las religiones, cualquiera que sea la manera de 
concebir esos valores o ese orden (C.Geertz, 1991: 118).
Desde este punto de vista los símbolos sagrados tienen la función de sintetizar el 
ethos de un pueblo y su cosmovisión, el cuadro que ese pueblo se foija de cómo son las 
cosas en realidad, sus ideas más abarcativas acerca del orden, teniendo en cuenta que en los 
mitos y ritos sagrados los valores se dibujan, no como preferencias humanas subjetivas, sino 
como las condiciones impuestas implícitamente en un mundo con una estructura particular 
(C.Geertz, 1989: 122).
En la creencia y la práctica religiosas el ethos de un grupo se convierte en algo 
intelectualmente razonable, al mostrárselo como representante de un estilo de vida 
idealmente adaptado al estilo de cosas descrito por la cosmovisión; en tanto que ésta se hace 
emocionalmente convincente, al presentársela como una imagen de un estado de cosas 
peculiarmente bien dispuesto para acomodarse a tal estilo de vida. Los símbolos religiosos 
formulan una congruencia básica entre un determinado estilo de vida y una metafísica 
específica implícita, de tal manera que cada instancia se sostiene con la autoridad tomada de 
la otra (C.Geertz, 1991: 89).
En lo que nos preocupa e interesa particularmente, la religión, entendida como 
universo significativo, representa también una estrategia cognitiva, un modo de expresión de 
comportamientos rituales, una forma elaborada de creencia, la interpretación de una 
necesidad fundamental de exploración y de experimentación de mundos meta-empíricos y un 
mecanismo sociocultural de definición de una identidad social. La religión es un sistema 
complejo de elaboración de respuestas a diversas pulsiones y estrategias de vida de los 
individuos y los grupos humanos, en donde la religiosidad aparece como la manifestación de 
formas concretas, empíricamente observables, a través de las cuales los actores, individuales 
y colectivos, expresan las diversas dimensiones de la religión misma (S.Acquaviva, 1994: 
73).
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Definiremos la religiosidad, tal como lo hace Sabino Acquaviva, como el resultado 
de la correlación entre creencia, experiencia y práctica religiosa, entendiendo por creencia 
religiosa el conjunto de actitudes que tienen los individuos en relación con un ser superior o 
con una fuerza percibida como trascendente o misteriosa. En cuanto a la práctica, ésta no es 
más que la puesta en acto por un creyente de un conjunto de prescripciones rituales que una 
cierta creencia religiosa, más o menos institucionalizada, impone para que la adhesión a la 
creencia sea ella misma visible y verifícable (S. Acquaviva, 1994: 81-101).
Nuestro interés por el estudio de la religión no lo es tanto como modelo oficial o 
institucional, sino como sistema subjetivo de significaciones que responden a las necesidades 
individuales, es decir, la religión como dimensión a partir de la cual los individuos y los 
grupos humanos pueden construir su propio universo de significaciones. La religión como 
un modo de construcción social de la realidad, un sistema de referencias al cual los actores 
recurren espontáneamente para pensar el universo en el cual viven (D.Hervieu, 1987: 25). 
De hecho, un análisis fenomenológico de las religiones permite poner en común la múltiple 
diversidad de las manifestaciones del hecho religioso, más allá de los comportamientos 
relativos a la religión oficial, o a la religión tal como es percibida corrientemente por la 
sociedad o el grupo estudiados (J.P.Chamey, 1977: 336).
En la misma línea nos interesamos, de forma particular, por el hecho que la práctica 
religiosa puede expresar, además de la función original de manifestar una cierta experiencia y 
creencia religiosa, otras funciones (políticas y culturales) como la cohesión de grupo a través 
de la elaboración de un sistema de creencias. Por ello, según Acquaviva, la práctica religiosa 
constituye un buen indicador de pertenencia. En concreto, la pertenencia se refiere tanto al 
conjunto de actitudes que marcan el hecho de formar parte de un grupo o de una institución 
de tipo religioso como al conjunto de mecanismos de afiliación, vinculación y de 
participación formal en la vida de una estructura más o menos organizada, siempre de tipo 
religioso. De manera que la pertenencia religiosa es más comprehensiva que la práctica 
religiosa: se pueden seguir los ritos canónicos prescritos y, al mismo tiempo, no tener más 
que un débil sentido de pertenencia (S.Acquaviva, 1994: 108).
Asimismo, como red, la pertenencia puede ser descrita en términos de espacio y de 
tiempo, pues un grupo es una organización, pero al mismo tiempo un conjunto de lazos
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concretos que, en la vida cotidiana, tienden conjuntamente las personas que se sienten parte 
de la organización de referencia. Así, en los ámbitos en los que la religión es un ordenador 
tradicionalmente fuerte de la conciencia de pertenencia, puede convertirse en un recurso 
simbólico eficaz para crear una identidad colectiva, frente a la amenaza externa percibida por 
un pueblo, un grupo social o una minoría activa (S. Acquaviva, 1994: 109-114).
Precisamente, la experiencia migratoria es uno de esos momentos críticos en que la 
religión puede ser activada como recurso simbólico. Frente al desorden que provoca la 
nueva situación, la pertenencia religiosa puede intervenir para reconstruir un marco de 
estabilidad, tanto a nivel personal como colectivo. Más allá de su dimensión espiritual, la 
religiosidad puede constituir un importante factor de identidad entre las minorías, tal como 
pensamos que ocurre con el colectivo inmigrante musulmán.
2.2. Etnicidad, grupos étnicos y minorías étnicas
Junto con los conceptos de cultura y religión, la otra parcela sobre la que se edifica 
gran parte de la investigación corresponde al uso y estudio de la identidad étnica como 
variable de trabajo. En este sentido, nuestra primera tarea consiste en desbrozar el terreno 
sobre el que las ciencias sociales han venido manteniendo muchas veces posiciones 
encontradas; pues la etnicidad, al igual que ocurriese con los anteriores conceptos, tampoco 
goza de una conceptualización unívoca8.
El sociólogo belga Marco Martiniello reconoce que pueden distinguirse dos grandes 
tipos de aproximaciones al fenómeno de la etnicidad en la sociedad contemporánea: la 
sustancialista y la subjetivista. En primer lugar, la aproximación sustancialista o 
primordialista trata la etnicidad como un dato objetivo, inmutable e incontestable inscrito en 
la filiación de los grupos humanos y transmitiéndose de alguna manera por la sangre. Esta 
aproximación tiende a reificar los grupos étnicos y a atribuir a simples categorías una 
realidad que no presentan necesariamente. En segundo lugar, la aproximación subjetivista y 
constructivista considera la etnicidad y los grupos étnicos como construcciones sociales que 
no exigen necesariamente la existencia objetiva de rasgos substanciales distintivos para las
8 Véase el extenso trabajo dedicado en exclusiva al tema por el propio Marco Martiniello en su libro 
L'etnicité dans les Sciences sociales. París, PUF, 1995.
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etnias. De acuerdo con Max Weber, Martiniello —adscribiéndose a esta última corriente— 
sustenta que la creencia subjetiva en una comunidad de origen fundada en una similitud 
cultural, de costumbres y de experiencia, basta para dar lugar a un grupo étnico, cualquiera 
que sea la verdad objetiva de estas similitudes (MMartiniello, 1994: 106-107).
No nos cabe duda que la concepción subjetivista de la etnicidad no sólo es más 
acertada que la primera, sino que expresa en mayor medida la complejidad de los fenómenos 
que se producen al respecto en el terreno de las migraciones: la etnicidad no es en ningún 
caso un dato (un componente heredado ni sustantivo de la naturaleza de las personas), la 
etnicidad es una construcción que puede ser modificada y transformada en situaciones 
extraordinarias como la propia experiencia migratoria.
Martiniello insiste no sólo en el carácter socialmente construido de los grupos 
étnicos, sino en que, además, la categoría étnica no deja de ser una noción abstracta 
elaborada por el investigador sobre la base de una selección de criterios objetivos que 
caracterizan —en este caso particular— la población inmigrante. Desde este punto de vista, 
se inclina por pensar que "los trazos objetivos que permiten caracterizar la categoría étnica 
son a menudo socialmente percibidos como criterios diferenciadores válidos y validables de 
un conjunto humano sobre los que desarrollar y reproducir imágenes positivas o negativas, 
hasta su conversión en prejuicios más o menos estables y sólidos". La noción de categoría 
étnica —concluye— es pues, a la vez, producto de una construcción sociológica y de una 
construcción social (M.Martiniello, 1994: 107).
Joan Josep Pujadas afirma, desde la antropología social, que la etnicidad constituye 
un campo que se centra en "el estudio de los procesos de interacción y de contraste entre 
grupos humanos (etnias, grupos étnicos o minorías étnicas) en contextos sociales plurales. 
Consiste en el estudio tanto de los sistemas de identidad y de construcción de estereotipos, 
como de los sistemas de estratificación social, de competencia por los recursos, los sistemas 
de dominación económica y política. £1 estudio de la construcción, mantenimiento y cambio 
de las fronteras étnicas, que separan y unen a la vez a los grupos humanos, supone 
necesariamente una perspectiva dinámica y procesual de dichos fenómenos" (J.J.Pujadas, 
1993: 85).
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Desde la misma perspectiva antropológica, Thomas Eriksen sostiene que el concepto 
de etnicidad "se refiere a aspectos de las relaciones entre grupos que se consideran como 
tales ellos mismos, y son vistos por los otros como culturalmente distintos" (T.H.Eriksen, 
1993: 4). A diferencia de la clase social —escribe Eriksen—, "la etnicidad no se refiere 
necesariamente a un sistema de rango social y distribución del poder. Las relaciones étnicas 
son más igualitarias que las relaciones de clase. Y, aunque pueden existir diferentes rangos 
de acuerdo con la adscripción étnica, los criterios serán diferentes a los de los rangos de 
clase: se referirán a las diferencias culturales y no a la propiedad o al estatus" (T.H.Eriksen, 
1993: 7).
La pregunta que nos hacemos a continuación es si resulta adecuado utilizar los 
conceptos de etnicidad e identidad étnica aplicados a la inmigración musulmana. Es decir, 
¿constituyen los inmigrantes musulmanes un grupo étnico susceptible de ser estudiado en 
dichos términos y desde dicha perspectiva? Y, en segundo término, ¿hasta qué punto existe 
un sentimiento colectivo de identidad entre éstos?9.
Si tomamos la definición clásica que Frederik Barth (1976) aplica a los grupos 
étnicos, como categorías de adscripción e identificación que son utilizadas por los actores 
mismos y tienen la característica de organizar la interacción entre los individuos, estaríamos 
realmente —en el caso de la inmigración musulmana— ante un colectivo calificable como 
grupo étnico. Sin embargo, por el tipo de relación que se establece entre la propia sociedad 
de acogida y los inmigrantes musulmanes, estamos también más cerca del concepto de 
minoría étnica que del de grupo étnico; aunque la primera no deja de ser una variante del 
último (la minoría étnica también podría recibir el nombre de grupo étnico minoritario). Del 
mismo modo, si recurrimos a la tipología de grupos étnicos de T.H.Eriksen (1993), los 
inmigrantes musulmanes pertenecerían al grupo de las minorías étnicas urbanas que, en 
conjunto, representan los inmigrantes en las sociedades industriales10.
9 La tesis doctoral de la socióloga Nuria del Olmo (1997) La construcción de identidades colectivas 
entre inmigrantes: el colectivo marroquí en España, resulta especialmente indicada para bucar 
respuestas a esas preguntas, aunque pone en cuestión el carácter exclusivamente étnico de dicha 
construcción identitaria colectiva.
10 Eriksen distingue como grupos étnicos, además, a los pueblos indígenas (habitantes aborígenes de 
un territorio), los movimientos etnonacionalistas (naciones sin estado) y los grupos étnicos en 
sociedades plurales o con poblaciones culturalmente homogéneas (1993: 13-14).
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Como hemos visto, en términos generales, un grupo étnico es un grupo humano con 
características culturales y sociales propias atribuidas en un proceso de construcción social. 
Sin embargo, como nos advierte también Carlos Giménez, "cuando un grupo étnico está en 
una posición de subordinación en relación con la mayoría y, sobre todo, cuando él mismo se 
asegura su propia reproducción en tanto que grupo, sus propios servicios sociales y su 
propia subsistencia, basándose esencialmente sobre la etnicidad, se corre el riesgo de 
convertirlo en minoría étnica. Con su actitud la sociedad de acogida puede transformar al 
grupo étnico en minoría étnica o minoría marginada, reducida a preservar en lo fundamental 
su cultura y su religión" (C.Giménez, 1995: 281).
Las minorías étnicas, de acuerdo con Anthony Giddens (1989), comparten las 
siguientes características: 1) sus miembros son peijudicados como resultado de una 
discriminación contra ellos (los derechos y las oportunidades accesibles a un conjunto de 
personas son denegadas a éstos); 2) los miembros de la minoría tienen algún sentido de 
solidaridad de grupo o “pertenencia común” (resultado de estar sujeto al prejuicio y la 
discriminación); 3) en general están física y socialmente aislados de la comunidad más amplia 
(concentración espacial y endogamia).
Como grupo étnico que ocupa una posición minoritaria (no sólo en términos 
numéricos, sino sobre todo en su relación de subordinación y exclusión a la que es sometido 
por la sociedad de acogida), en el caso de las minorías étnicas inmigradas resulta de especial 
importancia el tipo y el grado de interacción que se establece entre ambas partes. No hay 
que olvidar que "las distinciones étnicas no dependen de una ausencia de interacción y 
aceptación sociales; por el contrarío, generalmente son el fundamento mismo sobre el cual 
están construidos los sistemas sociales que las contienen. En un sistema social semejante, la 
interacción no conduce a su liquidación como consecuencia del cambio y la aculturación; las 
diferencias culturales pueden persistir a pesar del contacto interétnico y de la 
interdependencia (...) Las distinciones étnicas categoriales no dependen de una ausencia de 
movilidad, contacto o información: antes bien, implican procesos sociales de exclusión e 
incorporación por los cuales son conservadas categorías discretas a pesar de los cambios de 
participación y afiliación en el curso de las historias individuales" (F.Barth, 1976: 10).
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De hecho, Barth dice que Mlos grupos étnicos persisten como unidades significativas 
sólo si van acompañados de notorias diferencias en la conducta, es decir, de diferencias 
culturales persistentes11 (...) La persistencia de los grupos étnicos en contacto implica no 
sólo criterios y señales de identificación, sino también estructura de interacción que permita 
la persistencia de las diferencias culturales". Es más, considera que "en la medida en que los 
actores utilizan las identidades étnicas para categorizarse a sí mismos y a los otros, con fines 
de interacción, forman grupos étnicos en este sentido de organización". En suma, los grupos 
étnicos son considerados como una forma de organización social (F.Barth, 1976: 15-18).
En sintonía con Barth, Eriksen escribe que los grupos étnicos se crean a través de un 
contacto intenso, pues la etnicidad —al contrario de lo que habitualmente se piensa— es 
siempre producto del contacto y no del aislamiento: "las identidades de grupo deben ser 
definidas siempre en relación con lo que no son, en otras palabras, en relación con los no- 
miembros del grupo". Además, "la etnicidad es esencialmente un aspecto de la relación entre 
los miembros, no una propiedad del grupo" (T.H.Eriksen, 1993: 10-12).
En definitiva, la etnicidad se sustenta en un sentimiento colectivo de identidad y éste 
último surge de la interacción y las relaciones con otras identidades. Por ello, es preciso 
definir a continuación qué entendemos y qué tratamiento daremos a los conceptos de 
identidad e identidad étnica a partir de este momento, pues se dibujan dos caminos posibles: 
la identidad como producto de la dialéctica entre individuo y sociedad o de la dialéctica 
entre grupo y contexto.
2.3. Identidad e identidad étnica
En el tratado de sociología del conocimiento La construcción social de la realidad, 
Peter Berger y Thomas Luckmann establecen que la identidad es un fenómeno que surge de 
la dialéctica entre el individuo y la sociedad. En concreto, "la identidad constituye un 
elemento clave de la realidad subjetiva y, en cuanto tal, se halla en una relación dialéctica 
con la sociedad. La identidad se forma por procesos sociales. Una vez que cristaliza es 
mantenida, modificada o aun reformada por las relaciones sociales. Los procesos sociales
11 No obstante, Eriksen establece que grupos étnicos y grupos culturales no siempre coinciden, en 
tanto que las fronteras culturales no son fácilmente delimitables y no se corresponden necesariamente 
con fronteras étnicas (T.H.Eriksen, 1993:34).
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involucrados, tanto en la formación como en el mantenimiento de la identidad, se determinan 
por la estructura social. Recíprocamente, las identidades producidas por el inteijuego del 
organismo, conciencia individual y estructura social, reaccionan sobre la estructura social 
dada, manteniéndola, modificándola o aun reformándola" (P.Berger; T.Luckmann, 1979: 
216).
Por su parte, Isabelle Taboada también acentúa el carácter dialéctico de la relación 
entre individuo y sociedad cuando dice que la identidad es, esencialmente, un sentimiento de 
ser por el cual el individuo demuestra que él es un yo, diferente de los otros. En este sentido, 
la identidad es producida, no tanto por la mirada del otro como por el movimiento dialéctico 
de interiorización y de contestación de la situación de interacción que define los lugares 
relativos de uno y del otro. Se establece así de modo complementario, por contraste 
(I.Taboada, 1990: 47). Efectivamente, la identidad nace de la toma de conciencia de la 
diferencia y, puesto que una cultura no evoluciona si no es a través de los contactos, lo 
intercultural deviene así constitutivo de lo cultural (T.Todorov, 1988: 22).
Abundando en esta idea, Pujadas señala que "en la construcción de la identidad 
individual el factor más dinámico y activo surge de las interacciones cotidianas que generan 
la intemalización de el/los sistema/s de actitudes y comportamiento. Esta dimensión 
experiencial directa, conjugada con los valores y las representaciones explícitas inculcadas a 
través de la socialización primaria, generan un proceso constante de elaboración 
categorizada práctica que, en definitiva, definen tanto la posición del individuo en/frente a la 
sociedad como contribuyen a la construcción de la propia identidad. La identidad, definida 
así, constituye un concepto operativo y dinámico, en situación de permanente feed-back, que 
es la síntesis del procesamiento constante de los inputs de la experiencia diaria, sometidos a 
la criba selectiva de los propios valores centrales que hacen del individuo un ser integrado en 
unas coordenadas societarias específicas" (J.J.Pujadas, 1993: 55).
Sin embargo, en su dimensión grupal, la identidad —nos dice Pujadas— "consiste 
esencialmente en la búsqueda de la idea de continuidad de los grupos sociales, a través de 
las discontinuidades, los cruces y los cambios de rumbo, en forma de una confrontación 
dialéctica constante entre el bagaje socio-cultural-simbólico identificado por el grupo como
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genuino y las circunstancias globales objetivas que enmarcan, constriñen o delimitan la 
reproducción del propio grupo" (J.J.Pujadas, 1993: 63).
En concreto, el concepto de identidad étnica viene a expresar el carácter 
eminentemente colectivo de la identidad (la identidad individual sólo surge como resultado 
de la interacción del grupo y en el grupo). Por ello, Joan Josep Pujadas y Dolors Comas 
definen la identidad étnica como una clase de sentimiento de pertenencia que vincula al 
individuo con la colectividad a la que pertenece por adscripción. Según ambos autores se 
trata de "un sentimiento que se sustenta en todo un conjunto de valores, acciones y símbolos 
que constituyen un campo de comunicación y de interacción entre los individuos de una 
misma colectividad y que, al mismo tiempo, actúan como factores de diferenciación respecto 
a otros grupos" (J.J.Pujadas; D.Comas, 1991: 35).
Podría decirse, empleando otra fórmula, que la identidad étnica es "una forma 
específica de identidad colectiva que se fundamenta en la existencia de un paradigma 
explícito o implícito tendente a clasificar determinados contrastes de tipo racial, socio­
económico o cultural en forma de etiquetas clasificatorias, tendentes a diferenciar a unos 
agrupamientos sociales de otros" (J.J.Pujadas, 1993: 86).
En este sentido, la identidad étnica "se basa en la acumulación de una serie de 
elementos seleccionados dentro de una herencia cultural, que sirve para simbolizar la 
distintividad del grupo. Estos elementos definitorios de la diferencia no son percibidos ni por 
el grupo ni por los grupos circundantes como rasgos opositivos a las características 
definitorias del grupo dominante. Mientras la taxonomización racial resulta más bien de una 
imposición unilateral de la élite dominante, la identidad étnica constituye más una realidad 
auto-definida, que refleja en sí misma la propia posición del grupo o minoría étnica en 
relación al marco sociopolítico global en el que se inserta" (J.J.Pujadas, 1993 : 44). Por 
ejemplo, la posición que ocupa el grueso de la inmigración musulmana en el espacio de 
inserción que le ofrece la sociedad de acogida.
Así pues, el concepto de identidad étnica nos remitiría —según Deirdre Meintel— a 
la dimensión subjetiva de la etnicidad, al sentimiento de pertenencia de los individuos a un 
grupo al cual sus ancestros, reales o simbólicos, han pertenecido, así como al sentido de 
unicidad, de unidad y de historia y futuro compartido de una comunidad. En cuanto a la
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etnicidad, haría referencia a un fenómeno más extenso que engloba a la identidad étnica, 
pero que puede incluir también los modelos culturales que caracterizan al grupo y que 
pueden servir para delimitar sus fronteras, al igual que sus redes sociales, instituciones, 
organizaciones, actividades compartidas, así como los intereses políticos y económicos que 
puede movilizar un grupo étnico (D.Meintel, 1992: 73-74).
No obstante, algunos autores vienen a poner de relieve que la identidad no tiene 
únicamente un componente étnico. Por ejemplo, Michel Giraud lanza la siguiente 
advertencia: la identidad del individuo es abusivamente reducida al origen étnico de éste. 
Giraud destaca que la identidad se construye también sobre otras dimensiones además de la 
étnica, como son el sexo, la clase social o la confesión religiosa. Considera que es necesario 
prestar atención a las relaciones que se establecen entre la identidad étnica y las otras 
dimensiones identitarias (lo que podríamos llamar marcadores identitarios), en qué medida se 
subordinan unas a otras y cuáles son los juegos que se establecen entre las distintas 
pertenencias, así como la interpretación y la significación que les atribuyen los propios 
actores (M.Giraud, 1993: 237).
2.4. Las identidades en construcción
La aceptación de la idea que las identidades son el resultado de un proceso de 
construcción plantea también la reflexión sobre cuáles son los límites y las fronteras de la 
identidad. Asimismo, la interrogación sobre los grados de transformación, manipulación y 
plasticidad de ésta, se acompaña habitualmente sobre el debate en tomo a la existencia, tanto 
para los individuos como para los grupos, de una identidad en singular o de identidades en 
plural. De hecho, un gran número de investigaciones de campo realizadas entre los años 
setenta y ochenta (desde la teoría del rol, la categorización social y las teorías cognitivas, 
hasta los trabajos interdisciplinares con orientación etnográfica), nos dicen que la identidad 
siempre es construida y, como tal, moldeable, móvil y transformable. Esto presupone, 
evidentemente, el cuestionamiento de la hipótesis de una identidad inmutable y, en parte, la 
de una identidad única.
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Son, sobre todo, las corrientes emparentadas con el interaccionismo simbólico12 las 
que aceptan, en mayor grado, la posibilidad de articulación entre los modelos sociales y las 
elecciones individuales, dando así lugar a un juego complejo entre asignación identitaria y 
transformación o apropiación de ésta por parte del actor social. Como consecuencia el actor 
podría jugar simultáneamente sobre diversas identidades, incluso con cierto grado de 
incoherencia entre ellas mismas (A.Vasquez, 1990: 144). Se comparte desde esta posición la 
tesis que en el contexto migratorio los inmigrantes pueden, de maneras diversas, manipular 
activamente su propia identidad. Sostienen también que los individuos y los grupos tienen 
una cierta capacidad de acción sobre la elección de su grupo de pertenencia y de referencia 
(C.Camilleri, 1990: 23).
Según Carmel Camilleri, hoy día existe el consenso suficiente para suponer que cada 
individuo (y cada grupo) puede disponer sucesivamente, o incluso al mismo tiempo, de 
varias identidades cuya materialización depende del contexto histórico, social y cultural en el 
que se encuentra (C.Camilleri, 1990: 18). Llevada esta tesis hasta sus últimas consecuencias, 
la identidad —tal como expresa Isabelle Taboada— actuaría a modo de una caja de 
herramientas, donde cada herramienta es un elemento identitario que el sujeto elige en 
función de su adecuación a la operación demandada, es decir, la situación de interacción en 
la que se encuentra (LTaboada, 1990: 47).
Es justamente en esa situación de interacción entre el sujeto y los otros en la que la 
identidad es construida y reconstruida. En este escenario "la mirada del otro reenvía a cada 
cual una imagen, una personalidad, modelos culturales y roles sociales que el sujeto puede 
rechazar o aceptar, pero respecto a los que no puede evitar posicionarse. En el interior de 
las redes de interacción, familiares y sociales, que sitúan a un individuo en el mundo en cada 
momento de su vida, se construye y se reconstruye el conjunto de elementos que definen su 
identidad, que le define frente a los otros y por la que es reconocido (C.Camilleri, 1990: 22).
Pero, en todo caso, también existen límites a las reconstrucciones y manipulaciones 
identitarias. De acuerdo con Barth, los incentivos para el cambio de identidad son inherentes 
al cambio de circunstancias y, lógicamente, diferentes circunstancias favorecen diferentes
12 Pujadas escribe que la perspectiva analítica de Gofíman sugiere que el si mismo puede constituir 
un objeto que el sujeto manipula para conseguir presentar una imagen adecuada a los deseos y 
objetivos de la interacción (JJ.Pujadas, 1993: 60).
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comportamientos; así escribe: "como la identidad étnica está asociada con un conjunto de 
normas de valor, específicamente culturales, se concluye que existen circunstancias donde 
esta identidad puede expresarse con éxito moderado, y límites cuyo traspaso está vedado. 
Yo afirmaría que las identidades étnicas no pueden conservarse más allá de estos límites, 
pues la fidelidad a normas de valor básicas no podría sostenerse en situaciones donde, 
comparativamente, la propia conducta es totalmente inadecuada. Los componentes de un 
grado relativo de éxito son: primero, la actuación de los otros y, segundo, las alternativas 
abiertas al propio sujeto” (F.Barth, 1976 : 31).
Desde una perspectiva dinámica y relacional, la identidad es considerada como el 
producto de un proceso que integra las diferentes experiencias del individuo a lo largo de la 
vida, aunque ciertas dimensiones de la identidad sean llamadas, de manera más frecuente que 
otras, a jugar el rol de polo organizador; es el caso —dice Taboada— de la identidad 
religiosa, de la conciencia de clase o de la identidad nacional y la identidad étnica 
(LTaboada, 1990: 46).
En esta línea, la obra de síntesis de Thomas Eriksen (1993) Ethnicity & Nationalism. 
Anthropological perspectives, pone de relieve el carácter relativo de la identidad. Dice que 
"los individuos tienen algunos estatus y algunas posibles identidades, y es una cuestión 
empírica cuándo y cómo las identidades étnicas llegan a ser las más relevantes. Esta fluidez y 
relatividad de la identidad puede ser algunas veces estudiada en interacción como 
negociación de identidad". Para Eriksen la cuestión es que "la etnicidad puede ser un fluido y 
ambiguo aspecto de la vida social y puede ser manipulada en un grado considerable por los 
mismos agentes”. Pero, —continúa Eriksen— "las identidades étnicas no pueden ser 
manipuladas indefinidamente, y uno no puede adscribir una identidad a alguien por derecho. 
La etnicidad puede ser de importancia variable en situaciones sociales y a menudo son los 
mismos agentes los que deciden sobre su significancia" (T.H.Eriksen, 1993: 30-32).
Del mismo modo, Jean Fran^ois Wemer opina que es precisamente en términos de 
construcción negociada como hay que aprehender la empresa de deconstrucción y 
reconstrucción identitaria. Habría que hablar —afirma— de una identidad con geometría 
variable que se manifiesta en una multiplicidad de elementos, entre los cuales la referencia
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étnica no es más que un componente, al igual que la lengua, las creencias religiosas o el 
estatus social (J.F.Wemer, 1993: 277).
Para nosotros, lo más significativo de las diferentes aportaciones recogidas es que la 
identidad tiene un carácter plástico o moldeable. Pero, a diferencia de algunas de ellas, 
consideramos que los cambios no son ilimitados: hay límites marcados por la congruencia 
con el universo identitario del grupo de pertenencia. De manera que una identidad no puede 
ser sustituida de forma mecánica ni en bloque por otra identidad. Creemos, eso sí, que la 
identidad de los individuos y los grupos no tiene un carácter monolítico: ésta es dinámica y 
se asienta sobre diversas pertenencias, adoptando diferentes formas de presentación en 
fimción de la situación, lo que no quiere decir que exista una multiplicidad de identidades. 
Además, estamos de acuerdo en que no todos los componentes de la identidad (las 
pertenencias) tienen el mismo peso y predominancia en la construcción de ésta13.
En este sentido, que la identidad se modifique para adaptarse (como puede ocurrir en 
inmigración) no significa, de forma estricta, que sea sustituida por una nueva identidad que 
desplace a la anterior. Lo importante en nuestro caso es que la experiencia migratoria — 
como escriben Pujadas y Comas— sitúa a los individuos fuera de su grupo y los pone en 
contacto con otros universos simbólicos e identitarios. De este modo, la inmigración 
“proporciona la oportunidad de estudiar las funciones adaptativas de la identidad, las bases 
sociales en que se fundamenta y el proceso de redefinición de aquellos valores, acciones y 
símbolos que poseen relevancia y significación emotiva para los actores sociales" 
(J.J.Pujadas; D.Comas, 1991: 35).
2.5. Los inmigrantes como actores y el bricolage identitario
Venimos señalando que en la relación de interacción que se establece entre la 
sociedad de acogida y los inmigrantes, estos últimos, como grupo minoritario, están 
subordinados al primero. Sin embargo, ello no impide que los inmigrantes, como actores 
sociales que son, puedan poner en marcha sus propios mecanismos y estrategias14 para
13 Véase al respecto el sugerente ensayo de Amin Maalouf (1999) Identidades asesinas. Madrid, 
Alianza Editorial.
14 Entendemos por estrategia, según la formulación de Carmel Camilleri, los procedimientos puestos 
en práctica (de forma consciente o inconsciente) por un actor (individual o colectivo) para alcanzar
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tratar de obtener las máximas ventajas de ese encuentro. Esas estrategias son el resultado de 
situaciones sociales vividas por individuos y grupos y son puestas en práctica en función de 
recursos personales, culturales y sociales (H. Malewska, 1989: 54-56).
Barth enumera del siguiente modo las diferentes estrategias que pueden adoptar las 
minorías étnicas: 1) tratar de introducirse e incorporarse a la sociedad y al grupo cultural 
preestablecidos; 2) aceptar su status de "minoría”, conformarse a éste e intentar reducir sus 
desventajas como minoría por una concentración de todas sus diferencias culturales en 
sectores de no articulación mientras, por otra parte, participan en los otros sectores de 
actividad del sistema mayor del grupo; 3) optar por acentuar su identidad étnica y utilizarla 
para desarrollar nuevas posiciones y patrones que organicen actividades en aquellos sectores 
que, o no estaban presentes anteriormente en su sociedad, o no estaban lo suñcientemente 
desarrollados para sus nuevos propósitos (F.Barth, 1976 : 42).
Es este último tipo de estrategia señalado por Barth, al cual calificaremos como 
"estrategia identitaria", el que nos interesa analizar en especial en las siguientes páginas. Al 
mismo tiempo, emplear la noción de estrategia identitaria nos permitirá incidir también con 
mayor precisión en el carácter y el uso instrumental de la identidad en determinados 
contextos. Todo ello presupone que los inmigrantes como actores sociales pueden poner en 
marcha no varías identidades, sino diversos tipos de estrategias identitarias. Esta concepción 
es una consecuencia lógica de la definición de la identidad como resultado de la interacción y 
no en un sentido sustancialista.
Pero la hipótesis estratégica va más allá, en la medida que la producción de la 
identidad no es sólo un simple juego de reflejos, o el resultado de respuestas más o menos 
mecánicas a las asignaciones identitarias efectuadas por otros. En la construcción identitaria 
también juega un papel importante la elección que da lugar a una indeterminación de las 
formas y respuestas de los procesos estratégicos. Así, las estrategias identitarias aparecen, 
finalmente, como el resultado de la elaboración individual y colectiva de los actores, 
expresando los ajustes operados en función de la variación de las situaciones y de los 
escenarios que suscitan, las finalidades expresadas por los actores y los recursos de estos
una o unas finalidades (definidas explícitamente o situándose al nivel del inconsciente) y elaborados 
en función de la situación de interacción, es decir, en función de las diferentes determinaciones 
(socio-históricas, culturales, psicológicas) de la misma (C.Camilleri, 1990: 24).
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(I.Taboada, 1990: 49). Los inmigrantes —como dice Mustapha Belbah— son, en efecto, 
individuos que negocian cuadros de vida, condiciones de existencia tanto materiales como 
simbólicas y cada uno conduce esta negociación en función de los atributos de que dispone y 
de los objetivos que se da (M.Belbah, 1994: 344).
Como actores, los inmigrantes pueden desarrollar estrategias a diversos niveles: 
estrategias sociales (redes de apoyo y solidaridad de grupo o la participación social a través 
del asociacionismo inmigrante o mixto), estrategias económicas (como el comercio étnico o 
las redes comerciales), estrategias políticas (a través del activismo mediante grupos, partidos 
o sindicatos) o estrategias culturales (como las reinterpretaciones identitarias y del universo 
cultural y religioso). De entre éstas destacaremos aquí aquellas que priorizan lo que 
denominaremos "recursos étnico-culturales", movilizados dentro de una estrategia de tipo 
identitario que depende tanto de factores relacionados con la sociedad de acogida (el grado 
de exclusión y discriminación y las posibilidades de inserción), como de los que atañen al 
propio colectivo inmigrante (grado de diferencia del grupo inmigrante respecto a la 
población no inmigrante y carácter del proyecto migratorio) y de aquellos otros 
circunstanciales como el contexto socio-histórico.
La activación de los recursos étnico-culturales comporta un cuestionamiento de la 
dimensión identitaria en forma de movimiento de construcción y reconstrucción de la misma, 
mediante la puesta en práctica de diferentes estrategias13. Los productos disonantes de esas 
estrategias, es decir, las contradicciones objetivas entre códigos culturales a las que se 
enfrentan los inmigrantes, pueden ser neutralizados a nivel subjetivo gracias a la propiedad 
ordinaria de la función identitaria, que es articular lo nuevo con lo viejo, la disparidad en la 
unidad. Ello permite —según Camilleri— elaborar combinaciones inéditas a las que es difícil 
asignar límites de antemano (lo que no quiere decir que no existan), pues dependerán mucho
13 Según Carmel Camilleri pueden distinguirse tres grandes grupos de estrategias: aquellas 
caracterizadas por su interioridad, las que lo son por su exterioridad y las estrategias reactivas y de 
reflexión. Las primeras ponen en marcha mecanismos psicológicos que permiten evitar el sufrimiento. 
Las segundas se dirigen hacia el exterior e implican un cambio de la realidad. Entre las estrategias 
exteriores individuales están la asimilación (como renuncia a la propia identidad), la revalorización 
(como reivindicación de la propia diferencia) y la búsqueda de similitudes con el grupo mayoritario 
sin renunciar a la propia diferencia. Las estrategias exteriores grupales suponen la revalorización de 
la identidad de grupo y pueden convertirse en movimiento colectivo o movimiento social. Por último 
estarían aquellas estrategias de reacción y estrategias reflexivas.
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menos de los constreñimientos objetivos que de la plasticidad identitaria de los individuos 
(C.Camilleri, 1987: 22-23).
Esta propiedad identitaria es activada particularmente en situación de aculturación 
migratoria16, que es donde se ponen a prueba precisamente la plasticidad y la capacidad de 
adaptación17 al nuevo contexto. De este modo, las estrategias identitarias se convierten en 
producto y en soporte de las luchas que se desarrollan en el contexto de interacción, en 
donde los criterios objetivos de identidad son objeto de manipulaciones variadas. A su vez, 
éstos funcionan como emblemas o estigmas en función de los intereses materiales y 
simbólicos de los protagonistas del juego social, y se ponen en marcha en situaciones de 
conflicto intercultural (M.Giraud, 1993: 238).
Como ya hemos señalado, llevada hasta al extremo la "hipótesis estratégico- 
identitaria", se llegaría a la conclusión que son los condicionantes de la situación en la que el 
individuo se encuentra, así como sus deseos e intereses, los que hacen que actualice una 
identidad entre un abanico de identidades posibles. Según esta interpretación, la mirada del 
otro, institucionalizada y vehiculada a través de las estructuras sociales, asigna al actor social 
identidades diversas según diversos factores, sobre todo la edad, el sexo, el medio de origen 
y la actividad que desarrolla. Pero los factores y los criterios que influyen sobre esas 
asignaciones no son fijos sino dinámicos, están constantemente modificándose. A esta 
movilidad se añade un cierto grado de contradicción entre los criterios que definen las 
diferentes identidades sociales, aunque hay márgenes de libertad en donde los individuos 
pueden foijarse identidades socialmente aceptadas y de acuerdo con sus propios valores 
(A.Vasquez, 1990: 144).
16Entendemos por aculturación —de acuerdo con Carlos Giménez, en S.Giner (1998) Diccionario de 
Sociología— los procesos de cambio cultural como resultado de los contactos intensos y directos 
entre dos o más grupos previamente autónomos.
17A diferencia de la aculturación, el concepto de adaptación hace referencia al proceso mediante el 
cual un individuo o un grupo ajustan su conducta a su medio social, o ambiente, a veces 
modificándolo. La adaptación al medio ambiente social depende de la lógica de la situación 
(C.Giménez, en S.Giner Diccionario de Sociología). El término adaptación tiene pues un sentido 
ecológico: es la acomodación al medio físico del país de acogida, no solamente en el sentido de 
habituamiento a las condiciones climáticas del nuevo hábitat, sino en el de la preparación del espacio 
al cual acceden los inmigrantes con el fin de reducir la diferencia y poder recrear el modo de vida 
anterior (S.Abou, 1990).
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Aunque seguimos manteniendo —a diferencia de lo que expresan algunas de las 
argumentaciones recogidas— que no existen identidades múltiples en sentido estricto, lo que 
nos interesa destacar es que el uso instrumental de la dimensión identitaria en situación 
migratoria —algo que sí compartimos— no depende exclusivamente de la voluntad de los 
individuos. Existen en inmigración importantes condicionantes estructurales, sociales y de 
grupo que disminuyen el poder de esta propiedad. Igualmente, no todos los individuos y 
grupos combinan ni llegan a encajar los recursos y elementos identitarios del mismo modo. 
La variedad y complejidad de las respuestas es, por tanto, una de las principales 
características a estudiar dentro de las posibles reconstrucciones de la identidad a que dan 
pie las estrategias identitarías.
En concreto, Isabelle Taboada (1990: 62-78) propone —siguiendo a Camilleri— una 
extensa tipología de respuestas estratégicas identitarías. La puesta en práctica de las 
estrategias identitarías contenidas en esta tipología no sería excluyente. Como son 
producidas por los actores en función del trasfondo que se percibe de una situación dada, un 
mismo actor puede apelar a diferentes tipos de estrategias identitarías, sucesivamente en el 
tiempo o sincrónicamente, en función de lo que está en juego. En concreto, éstas son:
Interiorización: supone la aceptación e interiorización de los elementos que definen 
la identidad atribuida sin poner en cuestión el discurso que la sostiene.
Sobrepuja: la identidad prescrita es no solamente aceptada e interiorizada por el 
sujeto sino que el aspecto estigmatizante es puesto en primer término.
-Esquivamiertto: es posible cuando las asignaciones identitarías son blandas y los 
recursos del grupo fuertes.
Regreso semántico: la identidad minoritaria prescrita es aceptada Con todos los 
rasgos estigmatizantes, pero con un cambio semántico que transforma la negatividad 
en positividad.
-Instrumentalización de la identidad asignada: es un modo de aceptación de la 
identidad prescrita en el que, a diferencia de la interiorización, los actores aceptan la 
identidad asignada porque son conscientes de la desigualdad de relación de fuerzas 
en la que se encuentran.
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-Recomposición ideníitaria: es una estrategia ligada a menudo a la construcción de 
una nueva identidad colectiva.
-Asimilación a la mayoría: es una estrategia individual que consiste en la negación 
de una identidad minoritaria inferiorízada mediante el rechazo de la pertenencia de 
grupo para buscar la entrada en el grupo mayoritario.
Denegación: es el rechazo de la identidad asignada y de la capacidad del otro de 
decidir sobre ella.
-Acción colectiva, es el movimiento de creación de una identidad colectiva. La 
identidad colectiva es, no sólo un modelo de identificación propuesto a los miembros 
de un grupo, sino también el producto de su acción colectiva.
Por otro lado, no sólo los recursos étnico-culturales, sino también el propio carácter 
de la sociedad a la que acceden los inmigrantes, facilitan y potencian el uso de las estrategias 
identitarías en determinadas condiciones. En nuestra sociedad —llamémosla postindustrial, 
postmodema o postcapitalista— la autonomización de las estructuras económicas, políticas, 
científicas y religiosas, crean reagrupamientos de individuos y medios de vida sobre bases 
sectoriales. No hay una única sociedad englobante, sino una multiplicidad de estructuras 
intermediarias y complementarias, inclusivas y exclusivas, que obligan al individuo a 
verdaderas acrobacias culturales e identitarías. En una sociedad fragmentada, el individuo, 
en lugar de presentarse como un sujeto de una pieza con una identidad coherente, puede 
llegar a actuar como el camaleón, según las horas de la jomada, los períodos del año o la 
edades de su vida (G.Verbunt, 1994: 7).
Esa diversidad de pertenencias del individuo moderno le hace compartir diferentes 
culturas que se recubren más que parcialmente, que se yuxtaponen o que se imbrican. En 
tanto que en la sociedad actual la identidad del individuo está cada vez menos formada a 
partir de una única cultura, y cada vez más configurada por la síntesis de una multiplicidad 
de aportes culturales, resulta más dificultoso que una identidad colectiva sea suficiente por 
ella sola para reunir todas las esferas de la existencia del individuo.
Por eso, afirma Gilíes Verbunt, una comunidad ya no es un grupo englobante de 
modo definitivo. Una comunidad no hace más que traducir una pertenencia que supone
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ciertos lazos (lingüísticos, religiosos, étnicos), pero no todos. Más que hablar de su 
comunidad el individuo debería hablar de sus redes. El individuo moderno no recibe ya su 
identidad de una comunidad, sino que se ve obligado a tricolor él mismo su identidad a 
partir de los diferentes medios de pertenencia. Ese "bricolage identitario" vuelve al individuo 
más responsable de lo que es: su identidad ya no le será dada, estará en construcción 
permanentemente (G.Verbunt, 1994: 8). Así pues, las consecuencias que la pluralidad 
moderna pueda tener sobre las formas de la pertenencia e identificaciones colectivas de la 
inmigración musulmana también habrán de ser tenidas en cuenta.
3. El espacio social de los inmigrantes
3.1. Integración, inserción y políticas migratorias
Otra de las grandes cuestiones que se plantea en el marco de la investigación es el 
lugar que los inmigrantes ocupan en la sociedad de acogida y la forma en que lo hacen. En 
gran medida, el tema central que la inmigración plantea en la sociedad de destino es el de la 
condiciones de entrada y participación en ella, es decir, la cuestión del complejo —y a 
menudo conflictivo— juego que se establece entre la exclusión y las posibilidades de 
inserción de los inmigrantes: cuál es el lugar que se reserva a los inmigrantes y cuáles son las 
relaciones que se establecen entre no inmigrantes e inmigrantes, y en qué medida ello 
condiciona las actitudes, los comportamientos y, en último término, las transformaciones 
identitarías y las estrategias de estos últimos.
Efectivamente, las políticas migratorias tienen efectos concretos sobre la vida de los 
inmigrantes y pueden influir sobre la emergencia de nuevas formas de expresión identitaria. 
Una primera consecuencia de esas políticas —señalada por Kepel en Francia— es la 
sedentarización de los inmigrantes, que constituye un efecto perverso de las medidas 
gubernamentales restrictivas de la inmigración; pues si bien éstas han detenido los flujos 
regulares de trabajadores, en revancha han incitado sin quererlo la permanencia de muchos 
(por miedo a no poner regresar posteriormente) y a hacer venir a sus familias (G.Kepel, 
1987:11).
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Paradójicamente, si la idea de retomo frena la integración, la provisionalidad 
prolongada exige también la adquisición de derechos civiles y sociales en el país de 
instalación (R.Kastoryano, 1988: 143). Por ello, hay que tener en cuenta las implicaciones 
del cambio de naturaleza de la inmigración, al cual hacíamos referencia al principio de este 
capítulo. En concreto, Mohamed Khellil dice que cada vez estamos más lejos de la 
inmigración temporal de mano de obra compuesta esencialmente de hombres solos, de 
solteros geográficos cuyas esposas permanecen en el país de origen. Al contrario, los 
inmigrantes se instalan, forman parejas o hacen venir a sus familias y tienen hijos. Así pues, a 
los aspectos estrictamente ligados a los flujos migratorios y a los desplazamientos de mano 
de obra deberían añadirse consideraciones de orden social y cultural. Puesto que una parte 
de los inmigrados no regresan más a su casa o retrasan sin límite el momento de ese retomo, 
su inserción ya no interviene únicamente a nivel profesional sino que concierne igualmente a 
otras parcelas de la vida social, en particular a las demandas culturales e identitarías 
(MKhellil, 1991: 9).
Los intentos de redefinición de las actuales políticas migratorias en el contexto 
europeo (en general basadas en el modelo clásico de la integración) han dado lugar a 
propuestas como la que Sami Nair viene trabajando con el nombre de codesarrollo18. En 
ella se reclama la necesidad de nuevas estrategias en las que los flujos migratorios sean 
planteados en el núcleo de las relaciones globales con los países de origen19. Así, señala que 
"los ejes de esta nueva estrategia son evidentes: hay que corresponsabilizar, contractualizar, 
codesarrollar". Sobre el primer eje, corresponsabilizar, escribe: "los Estados de acogida 
deben entender que no pueden lavarse las manos frente a esta inmensa demanda migratoria 
procedente del Sur (...) los Estados de origen deben comprometerse con una estrategia de 
dominio de los flujos migratorios, contribuyendo a organizados, orientarlos y hacerlos más
18 Tesis recogidas en Hacia una nueva gestión de los flujos migratorios. Artículo publicado en El 
País, 12 de agosto de 1998.
19 Sobre las limitaciones de la estrategia de codesarrollo puede consultarse el artículo de Charles 
Condamines "La ilusión de un codesarrollo sin medios", en Le Monde Diplomatique (Edición 
española), n° 30, abril/mayo de 1998, pp. 9-10. En concreto, Condamines plantea que el codesarrollo 
no es la panacea, pues la complejidad de los procesos migratorios impide avanzar una solución 
única destinada a interrumpirlos. Además, afirma que los recursos financieros son limitados y no es 
seguro que un aumento de los estímulos económicos produzca necesariamente mejores resultados.
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productivos para su país". El segundo eje, contractualizar, requiere del establecimiento "con 
los países proveedores de flujos migratorios de contratos de contingencia de los 
inmigrantes". Por último, codesarrollar, es decir, reconocer que "con las transferencias 
financieras y de mercancías, la inmigración contribuye al desarrollo del país de origen como 
contribuye al del país de acogida con su trabajo"20.
Desgraciadamente para el debate migratorio, los conceptos clave que articulan la 
reflexión en tomo al carácter y los efectos perversos de las políticas migratorias (sobre todo 
los de integración e inserción, pero también el de asimilación) no han sido definidos ni 
utilizados del mismo modo en el interior de las ciencias sociales y la literatura migratoria. 
Por ello, siguen siendo objeto de controversias y causantes de equívocos en la arena 
migratoria; así, para unos la integración es considerada como una vía intermedia entre la 
inserción y la asimilación; para otros es más bien el punto de llegada dentro de un proceso y 
marcaría el éxito del mismo; incluso hay quien utiliza el concepto de integración como un 
sinónimo intercambiable con el de inserción21.
Probablemente, el uso más extendido del concepto de integración es el que lo hace 
equivalente a un modelo para la incorporación de aquellos que no forman totalmente parte 
del conjunto de la sociedad. En este caso, el concepto de integración adquiere sobre todo 
una naturaleza política: existe una política de integración de los inmigrantes, pero también 
una política de integración de los pobres, los minusválidos, los jóvenes o las mujeres. De 
manera que podría hablarse de una política de integración de los sectores excluidos en
20 Para alcanzar esos objetivos Sami Naír (1998) propone cuatro medidas: 1) Organizar la movilidad 
de tal manera que la circulación entre el país de origen y de acogida esté condicionada por el retomo 
para las nuevas inmigraciones. 2) Incitar a los inmigrantes legalmente asentados a convertirse en 
vectores de codesarrollo ayudándoles a realizar proyectos de desarrollo en su país de origen. 3) Crear 
un sistema de financiación de estos microproyectos que permita a los inmigrantes superar las 
carencias de los bancos y orientar el ahorro del inmigrante hacia inversiones productivas en su país. 
4) Proponer que la política de cooperación europea tome plenamente en cuenta las potencialidades de 
la inmigración para el desarrollo de los países de origen.
21 Nosotros entenderemos por integración —siguiendo la definición de Carlos Giménez en 
Diccionario de Sociología (S.Giner, 1998)— el proceso (deseado o propuesto) de incorporación o 
inclusión social de las minorías étnicas y las comunidades de inmigrantes en condiciones de igualdad 
de derechos y obligaciones con la mayoría, sin tener por ello que perder su identidad cultural propia. 
En cuanto a la asimilación —y también de acuerdo con C.Giménez— ésta sería el proceso por el que 
una persona o grupo se incorpora a otra cultura (generalmente dominante), adoptando su lengua, 
valores, normas y señas de identidad al tiempo que abandonando su propio bagaje cultural.
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general22. Complementariamente, la integración vendría a ser, de algún modo, el punto de 
equilibrio entre un modelo demasiado débil (el que representa la inserción, vivida como un 
compromiso relativo) y un modelo demasiado fuerte (la asimilación como imposición y 
anulación de la diferencia)23.
En el segundo caso, la integración equivale a la culminación exitosa de un proceso 
con varias etapas, niveles y espacios a los que acceder. Por ejemplo, Selim Abou define la 
integración como un concepto de carácter sociológico que designa la incorporación de los 
recién llegados a las estructuras económicas, sociales y políticas del país de acogida. Según 
esa definición existen al menos tres niveles de integración: 1) funcionamiento (cuando el 
adulto es capaz de comunicarse en la lengua del país y ganarse la vida con autonomía); 2) 
participación (el adulto está activo en la sociedad y juega un rol en el terreno de las 
actividades como la política, el sindicalismo o los movimientos sociales; 3) aspiración (el 
adulto decide ligar su futuro y el de sus hijos al proyecto de futuro como miembro completo 
de la sociedad). Estas tres categorías permitirían la posibilidad de medir el progreso 
adquirido en el camino de la integración de los inmigrantes (S. Abou, 1990: 128-129).
En los dos casos —que no son del todo excluyentes—, el uso de la noción de 
integración gravita sobre la existencia de dos partes: una que integra y otra a integrar. El 
juego entre ambas partes puede dar lugar a múltiples formas de relación de carácter más o 
menos igualitario, de entre las cuales nos interesan dos en particular: 1) aquella en que la 
primera parte asume el privilegio de imponer las condiciones para la integración de la 
segunda, de forma que esta última "es integrada"; 2) aquella en que se establecen 
mecanismos de negociación entre una y otra parte, de forma que la segunda "se integra".
Corresponde a esta última posibilidad la noción de integración basada en una relación 
de sujetos relativamente autónomos que definen en conjunto un proyecto común, con 
conocimiento y reconocimiento de su alteridad mutua y de sus divergencias (S.Mappa, 
1993: 10). Entendida así, la integración —tal como nosotros empleamos también el 
término— puede ser definida como "la posibilidad de confrontación y de intercambio, en una
22 El título del libro de Dominique Schnapper (1991) La France de l'intégration. Sociologie de la 
nation en 1990 muestra el valor de la integración como programa político de un Estado.
23 Véase el uso que hace de los tres términos Jacqueline Costa-Lascoux (1991) en el artículo 
Assimiler, insérer, intégrer.
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posición igualitaria y participativa, de valores, normas y modelos de comportamiento entre 
individuos y colectivos inmigrantes (que poseen, por tanto, unos referentes socioculturales 
diferenciados) y la sociedad de recepción (por definición igualmente diversa y plural)" 
(J.Moreras, 1998: 21)
Por lo que se refiere a la noción de inserción, ésta es entendida frecuentemente como 
una respuesta a los limitados resultados de las políticas de integración de los inmigrantes y 
como una apuesta por una sociedad multicultural basada en una nueva ciudadanía. Para los 
defensores de la inserción, el asentamiento de los inmigrantes debería operarse respetando 
un modelo comunitario, en el que el reconocimiento de la diversidad cultural equivaldría a 
comenzar a reconocer, por fin, el derecho a la diferencia, a dejar de restringir el derecho a la 
libre expresión, y a la representatividad social de las identidades de grupo, según la consigna 
vivir juntos con nuestras diferencias.
El término inserción tendería así a reemplazar a los otros, aunque sin llegar a 
eliminarlos del todo, habiendo sido acuñado y aceptado porque hace referencia a una acción 
voluntaria que permite introducir elementos nuevos en un espacio que se ha preparado para 
recibirlos. En cuanto al uso de los términos integración y asimilación no hace referencia a 
una acción sobre el terreno de recepción, sino fundamentalmente a una acción sobre el 
elemento (individuo) que es preciso preparar para que pueda adaptarse a un cuadro fijo 
(integración) o fundirse en él (asimilación) (B.Khader, 1992: 86-88).
De algún modo, la integración es individual y privilegia la relación con el individuo al 
tratar de absorber a cada persona en la sociedad de acogida, una detrás de otra y dentro de 
un proceso que implica una dinámica de intercambio. Por el contrario, la inserción organiza 
los derechos de una comunidad. Frente a la lógica igualitaria del Estado, representada por la 
integración, la inserción plantea una lógica comunitaria (P.Weil, 1991: 245). El uso de la 
noción de inserción presupone la idea de un proceso propio a un grupo social distinto 
respecto de la congruencia de los valores sociales centrales. Por tanto, cada grupo social 
puede experimentar procesos y trayectorias de inserción propias, y el proceso implicar una 
redefinición de la estructura social frente a los grupos sociales que se insertan, así como un 
nuevo equilibrio social y cultural (G.Vepraet, 1994: 28).
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Por ejemplo, según Gilíes Kepel, la inserción supone el mantenimiento de una 
estructura comunitaria a través de la cual los individuos negocian, por grupos, su presencia 
en la sociedad de acogida, sobre la base del reconocimiento de un cierto número de derechos 
específicos de la minoría étnica, religiosa, lingüística u otra. El objetivo declarado de la 
inserción es favorecer el desarrollo de la identidad de los inmigrantes como comunidad que 
dispone de derechos específicos. La lógica de la inserción es rechazar que los individuos 
negocien solos su entrada en la sociedad de acogida —como es lo propio del proceso de 
integración— y tratar de definir al mismo tiempo el espacio jurídico de una minoría, 
conservando usos y leyes que aseguren su cohesión.
No obstante, el proceso de inserción plantea problemas que afectan a la vida privada 
de los individuos e interpela y presiona a las instituciones para que encuentren soluciones 
legales que, a su vez, afectan a los equilibrios políticos. Ello implica la emergencia de 
portavoces en el seno de las poblaciones inmigradas, unas élites pujantes que tengan 
vocación de insertarse, y que sean a la vez representativas y creíbles. La inserción se efectúa 
así en provecho no de un agregado de poblaciones con fronteras indefinidas, sino de un 
grupo constituido en minoría sobre una base comunitaria, estructurada por una red de 
asociaciones encabezada por líderes capaces de formular tal o tal demanda en términos 
jurídicos (G.Kepel, 1987: 55).
Desde nuestro punto de vista, el concepto de inserción —más cultural que político y 
más comunitario que individual— resulta indicado, en mayor medida que el de integración, 
para referirse y estudiar las estrategias que marcan las modificaciones y reconstrucciones 
identitarías de los inmigrantes musulmanes sometidos a investigación. Es más, la inserción, 
entendida como estrategia comunitaria, se define ante la exclusión (negación de la 
posibilidad de integración) como una vía de entrada alternativa. Ante una sociedad que 
ofrece reducidas posibilidades de participación y favorece la heteroexclusión, el repliegue y 
la organización comunitaria pueden llegar a constituir potentes estrategias de inserción y 
adaptación al medio.
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3.2. Exclusión e inserción comunitaria
Definida por Sophie Mappa, la exclusión, en su forma más extrema, supone la 
ausencia de relaciones económicas, sociales y afectivas con el mundo exterior. Si la inclusión 
es la adhesión pasiva del sujeto a un sistema sociocultural que no ha producido y que no se 
propone modificar o influenciar en las reglas de juego, la exclusión es no-relación, 
disociación, separación del sujeto en relación con la sociedad. La dominación o la 
explotación implican aún una relación. La exclusión no implica ninguna. Sin embargo, la 
inclusión también puede estar en el origen de las relaciones de dominación que desemboquen 
en la exclusión. De acuerdo con Sophie Mappa, el binomio integración/exclusión se define 
principalmente por el eje del trabajo, en razón del lugar excesivamente importante acordado 
a la actividad económica. De hecho, en esta sociedad, el trabajo pasa a convertirse en la 
clave de la integración social (S.Mappa, 1993:10-11).
Peter Berger también incide en que para la mayor parte de las personas el principio 
organizativo de base para el proyecto biográfico es el propio trabajo, de manera que los 
otros proyectos de la carrera dependen de y giran en tomo al trabajo, sin olvidar que el 
proyecto de vida se convierte en fuente primaria de identidad y que éste es el contexto base 
en el cual viene organizado el conocimiento de la sociedad en la conciencia del individuo 
(P.Berger, 1983: 176).
El acceso al mundo del trabajo pasa a ser, no sólo una manera de garantizar la 
disponibilidad de unos ingresos con los que hacer frente a una serie de necesidades, sino 
también una vía obligatoria de entrada en la esfera de las relaciones y el reconocimiento 
social24. Las consecuencias son especialmente graves en el caso de la población inmigrante: 
en primer lugar, porque el capitalismo les reconoce y les reserva exclusivamente el papel de 
fuerza de trabajo a explotar. En segundo lugar, porque el mercado laboral ya no está tan 
interesado en su participación en el mismo como en los años sesenta y setenta25.
^Clauss Offe (1992) habla de nuestra sociedad como la sociedad del trabajo, en referencia al 
carácter de éste como organizador de la vida económica y social.
25 Felice Dassetto señala que es precisamente a partir de esa posición como los inmigrantes se 
situarán cultural y religiosamente en la sociedad. Añade que la posición asignada por la nueva 
sociedad a los recién llegados, en la esfera de producción y reproducción de la fuerza de trabajo, 
determina las modalidades de utilización del capital religioso por parte de los inmigrantes 
(F.Dassetto, 1979: 156).
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En relación con la inmigración, Marco Martiniello nos muestra cómo, más allá de las 
diferencias culturales que separan a la población inmigrante, el hecho de compartir una 
situación socioeconómica parecida ejerce una influencia sobre la relación con la vida social, 
la concepción del mundo, las normas, las prácticas sociales y los comportamientos que están 
en la base de mundos culturales de la exclusión. Sin rechazar la existencia de procesos de 
identificación etno-nacional-religiosos, a nivel individual o colectivo, lo que se pone en 
cuestión al situar la exclusión como confíguradora de identidades, es el carácter innato de las 
identidades y la tendencia a olvidar todos los otros procesos de identificación como 
respuestas diferentes a una exclusión social y económica ampliamente parecida 
(M.Martiniello, 1993: 140-141).
La exclusión es pues producto de las desigualdades y generadora de nuevas formas 
de igualación en la desigualdad y de estrategias de supervivencia dentro de la misma26. Del 
mismo modo, la exclusión es fuente de reconstrucciones identitarías. Sobre esta cuestión, 
Joan Josep Pujadas se pregunta "hasta qué punto el mantenimiento de la propia identidad y 
de su reproducción no es el resultado de la actitud de exclusión de la mayoría" (J.J.Pujadas, 
1993: 24). Por ejemplo, dice Pujadas que "una gran mayoría de los inmigrantes europeos a 
Estados Unidos tendía a un rápido proceso de acomodación a las rutinas y a los valores de la 
forma de vida americana, que pasaba a menudo por una verdadera ocultación de los orígenes 
y de la propia identidad primordial, especialmente para evitar las posibles discriminaciones 
que su carácter diferente pudiera generar en cuanto a las consecución de empleo, la 
obtención de una vivienda y, en definitiva, en cuanto a la mejora de sus condiciones de vida. 
La búsqueda de la propia supervivencia requería por parte de muchos de estos colectivos 
inmigrados una renuncia a su propia personalidad colectiva pero, excepto en algunos casos 
muy concretos, esta situación no era generadora de verdaderos conflictos étnicos. Esto, 
siempre y cuando la renuncia a las propias señas de identidad estuviera recompensada con la 
satisfacción de aquellos objetivos que idealizadamente se habían definido al emprender la 
odisea migratoria" (J.J.Pujadas, 1993: 12).
“ El libro de Larisa Lomnitz (1993) Cómo sobreviven los marginados ofrece una excelente muestra 
de las estrategias que los inmigrantes mexicanos llegados del campo a la ciudad desarrollan en el 
mundo de la exclusión.
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Pero, ¿qué ocurre cuando esos objetivos ideales no sólo no encuentran satisfacción, 
sino que se enfrentan a la experiencia de la exclusión?. De modo general, las situaciones de 
precariedad económica y de crisis reproductiva de los grupos domésticos nucleares generan 
—señalan Pujadas y Comas— una multiplicidad de respuestas organizativas: "Para 
sobrevivir, la gente trasplanta las antiguas reglas de solidaridad, reinterpretándolas y creando 
a partir de ellas múltiples formas de entreayuda y de cohesión. Y es que cuando hay que 
enfrentarse a una forma de vida nueva, a relaciones sociales que no se dominan, a unos 
códigos lingüísticos y de comportamiento que resultan extraños, la red de parientes o 
paisanos procura una identificación social que ni la residencia ni el trabajo proporcionan por 
sí solas: dan sentido de estabilidad, de pertenencia a un grupo, funcionan, de hecho, como 
una protección del individuo ante un entorno social nuevo, desconocido y potencialmente 
hostil para él, pues contribuyen a crear un microuniverso en el que se ejerce la ayuda y la 
solidaridad, en el que se controlan las relaciones, en el que se pueden reproducir las pautas 
de comportamiento propias" (J.J.Pujadas; D.Comas, 1991: 53-54).
La comunidad entra aquí a jugar un papel de colchón amortiguador del choque con 
la experiencia de la exclusión y el desarraigo. Frente a la adversidad, la comunidad —dicen 
ambos autores— permite tejer y reforzar los lazos de solidaridad. "La solidaridad y la ayuda 
mutua constituyen la base de la sobrevivencia, mitigan el traumatismo de la llegada a un 
nuevo contexto social y posibilitan la adaptación. La reconstrucción de antiguos lazos 
sociales en un nuevo contexto resulta así la condición misma para la reproducción del grupo 
doméstico y, de forma general, para la inserción social de los emigrantes" (J.J.Pujadas y 
D.Comas, 1991: 38).
Dominique Schnapper también nos advierte que hay que evitar ver en la 
conservación de una comunidad concreta tan sólo un factor de mantenimiento de las formas 
tradicionales de la vida social. Porque, del mismo modo que la familia, "la comunidad 
desempeña un papel conservador, pero también proporciona al emigrante una forma de 
integración en la sociedad receptora, ayudándole a resolver los conflictos con la sociedad 
global, favoreciendo la reducción de los conflictos familiares y la elaboración de una 
aculturación limitada" (D.Schnapper, 1988: 184).
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Asimismo, las redes migratorias, al interactuar con la sociedad de destino y la de 
origen, pueden convertirse en materia prima para la formación de comunidades y grupos 
étnicos en la sociedad de destino. Douglas Gurak y Fe Caces apuntan que "los observadores 
han tendido a pensar que cuando se produce un aumento de vínculos con otras redes, ello 
implica una pérdida para la red migratoria, en lugar de ver en ese fenómeno la aparición de 
una red en expansión, en desarrollo" (D.Gurak y F.Caces, 1998: 97).
De hecho, sostienen que el modo de inserción de los inmigrantes ejerce su influencia 
en la evolución de la etnicidad; considerada esta última no como una categoría sino como un 
fenómeno emergente que continúa desarrollándose en la sociedad junto con las posiciones 
cambiantes de grupos y de individuos. Para Gurak y Caces "hay que interpretar esta 
concepción como una extensión lógica de aquella que considera a las redes migratorias 
como una primera fase del proceso de emergencia de un grupo étnico en un contexto nuevo 
(1998: 93).
4. La inmigración musulmana v su inserción
4.1. La religión como recurso identitario en inmigración
Tanto el papel de las redes migratorias, como otras instancias y estrategias de 
aculturación limitada, hacen que nos planteemos finalmente en qué medida la vivencia de la 
exclusión puede resituar la religiosidad en el centro de las preocupaciones identitarías de los 
inmigrantes (la religiosidad tomada no tanto en su valor simbólico-cultural como en su valor 
social, como instrumento de inserción); a lo que diferentes autores responden reafirmando la 
vigencia y extensión del fenómeno. Por ejemplo, Alain Touraine reflexiona en su obra 
Critica de la modernidad sobre cómo en Europa, al igual que desde hace tiempo en 
EE.UU., la exclusión del mundo de la producción y del consumo favorece cada vez más la 
conciencia de identidad étnica; pues aquellos que ya no pueden ser definidos por el trabajo 
se definen por lo que son y, por tanto, para muchos, por una pertenencia étnica (A. Touraine, 
1993 : 238). En el mismo sentido, Marie Eliou señala que cuando la identidad cultural no 
está en peligro no tiene necesidad de afirmarse de manera explícita, simplemente existe; es 
decir, se manifiesta de modo natural en la vida cotidiana. Pero cuando la identidad cultural
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pierde terreno, cuando se erosiona, es agredida o cuestionada a través de relaciones de 
dependencia o exclusión, se produce la reivindicación (M.Eliou, 1979: 88).
En el caso de determinados colectivos migrantes minoritarios en los países de destino 
(el caso de la inmigración musulmana, pero también el de otros colectivos actualmente o en 
un pasado reciente: inmigración judía en la diáspora, católicos italianos o irlandeses en los 
Estados Unidos, etc.) la identidad étnica y cultural —y en particular la religión— 
constituyen un pilar central en la organización de las modalidades de inserción y negociación 
con la nueva sociedad, sin que ello sea una característica exclusiva del colectivo que nos 
ocupa aquí. Sin embargo, ha sido el fenómeno migratorio en su versión musulmana el que ha 
puesto de actualidad la cuestión de la religión como elemento de regulación en contextos de 
exclusión o en los que se vive una crisis continuada; sobre todo en el caso de las sociedades 
europeas que, en grados diversos, habían relegado lo religioso a la esfera individual y el 
espacio privado.
La inmigración —escribe Antonio Perotti— Mal acentuar la aproximación 
comunitaria y el derecho a la manifestación colectiva y pública de su religión, ha planteado la 
cuestión del retomo de lo religioso como un retomo de lo desplazado. Retomo que no se 
identifica necesariamente con las prácticas religiosas (que pueden incluso retroceder), sino 
que expresa un deseo de reconocimiento de identidad social y cultural. Los inmigrados, 
excluidos de las formas tradicionales de representación política, hacen así posible, en nombre 
de los derechos del hombre y del respeto de los principios democráticos que rechazan toda 
exclusión o marginación, el retomo de lo religioso en el espacio social, antaño marginalizado 
a la esfera privada por los procesos de laicización y secularización. Lo religioso, en ciertas 
circunstancias, puede jugar un rol transitorio o permanente susceptible de ofrecer al 
individuo aislado estructuras intermedias de integración y de lucha contra la marginación" 
(A.Perotti, 1994: 5).
También Abdeslam Yahyaoui destaca cómo el “auge del Islam entre magrebíes” 
puede ser visto como una respuesta posible o alternativa frente a situaciones de crisis. 
Yahyaoui dice que el carácter, en ocasiones rígido, que adquiere esta religión en tierra de 
exilio no es insólito en sí, sino que es común entre numerosas comunidades minoritarias que, 
inseguras y teniendo necesidad de defender sus fronteras (cultuales y culturales), se aferran a
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valores y rituales a menudo sobrepasados en el país de origen. Las crisis ligadas al proceso 
de adaptación y/o de integración de los inmigrantes magrebíes les incitarían a buscar 
soluciones de supervivencia; unas soluciones que evolucionan y se afinan progresivamente 
en función del lugar que quieren ocupar en los países de acogida y el tipo de relación que 
tratan de establecer con los países de origen (A. Yahyaoui, 1989: 13-14).
Una larga serie de estudios sobre el rol de la religión en el proceso de construcción 
identitaria y pertenencia colectiva entre inmigrantes musulmanes, muestra que la comunidad 
religiosa no sólo puede constituir la estructura de identificación social diferenciada, sino que 
puede llegar a convertirse en la llave de la inserción en la sociedad de acogida, determinando 
en gran medida las estrategias de adaptación (G.Kepel, 1987; R.Leveau, 1988; B.Etienne, 
1989; B.Lewis y D.Schnapper, 1992; F.Dassetto, 1994; J.Cesari, 1994). Uno de los 
primeros en investigar sobre la cuestión —el sociólogo Gilíes Kepel— recoge cómo en el 
caso de Francia, y desde la segunda mitad de los años setenta, el Islam ha servido de base 
común para la recomposición de una comunidad que mezcla musulmanes de muy diversos 
orígenes en el seno de una misma entidad. Esa estructuración comunitaria confiere al Estado 
cierto número de ventajas: la propia comunidad es la que gestiona problemas que pueden 
parecerle al Estado difíciles o insolubles; se trata de problemas típicos de una sociedad 
marginal izada o desestabilizada, como la delincuencia o la toxicomanía. Pero la 
contrapartida de la estructura comunitaria, según Kepel, es que favorece el desarrollo de una 
sociedad a dos velocidades, en la que personas que viven en un mismo país tendrán, 
globalmente, derechos y deberes que no serán del todo los mismos (G.Kepel, 1993: 179).
Por otro lado, y dado que los inmigrantes musulmanes tampoco componen un grupo 
totalmente homogéneo, las estrategias pueden entrañar diferencias en el interior del 
colectivo. Explica Mustapha Diop que, por ejemplo, los inmigrantes musulmanes magrebíes 
y africanos, reproducen actitudes y comportamientos en su relaciones recíprocas poniendo 
en paralelo sus prácticas culturales y jugando sobre su particularismo. Las estrategias de 
evitamiento, de distanciación disponiéndose en tomo a los prejuicios permiten desarrollar 
una política segregativa; en la batalla de la diferencia, los actores sociales presentes toman 
prestados o ponen de relieve ciertos rasgos culturales para conducir bien su táctica espacial: 
para unos, el individualismo manifiesto y el repliegue sobre sí van a servir de sostén
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ideológico; para los otros, será la puesta de relieve de la vida comunitaria, la transgresión de 
los espacios asignados. Así, los magrebíes han tratado de domesticar el estilo de vida de la 
sociedad de acogida integrando e interiorizando su situación de hombres solos y han 
operado una ruptura con cierta forma de solidaridad cultivando el individualismo. Por su 
parte, los africanos (.soninké, íoucouleur, bombara de Senegal, de Mauritania y de Mali) han 
mantenido los lazos familiares recreando el lugar de origen con su organización social y 
económica (M.A.Diop, 1988: 77-79).
4.2. El Islam como factor de pertenencia
De modo general, los individuos étnicamente categorizados pueden desarrollar un 
sentimiento de pertenencia a un mismo grupo, y ello les puede permitir, por ejemplo, crear 
redes de solidaridad o una red de instituciones y de asociaciones destinadas a defender sus 
intereses (M.Martiniello, 1994: 107). En el caso específico de la inmigración musulmana, la 
interrogación sobre el sentido y el alcance de la pertenencia religiosa se convierte en 
elemento central de la investigación, a la hora de determinar hasta qué punto la situación 
migratoria puede hacer variar o no, y en qué sentido, ese sentimiento y su expresión.
Para responder a esta cuestión habría que preguntarse, en primer término, qué peso 
tiene el Islam en la construcción identitaria de aquellos individuos cuyo origen se sitúa en 
países en los que éste es la cultura mayoritaria. Felice Dassetto sostiene que la respuesta no 
puede ser única por dos cuestiones esenciales27: la primera es que no todos los individuos 
procedentes de países de mayoría islámica tienen ésta como única cultura de pertenencia; la 
segunda razón es que, incluso en los casos en los que es la cultura de pertenencia, no todos 
aquellos que la comparten viven su pertenencia del mismo modo ni en el mismo grado 
(F.Dassetto, 1994: 37-60).
Definido el Islam como el conjunto de prácticas mágico-religiosas, principios, 
creencias, concepciones, ritos, reglas de conducta, etc., vividos por los musulmanes en su 
país de origen y de inmigración, en tanto que los actores mismos las identifican con el Islam
27 Dassetto insiste en que, de lo contrario, se corre el riesgo de atribuir características genéricas a un 
colectivo que presenta una importante heterogeneidad en su interior: en el proceso de integración de la 
inmigración musulmana, la población aparece socialmente estratificada y, ni es homogénea, ni sigue 
una trayectoria unívoca en la sociedad (F.Dassetto, 1995: 103).
58
I. CAMPO DE ESTUDIO Y PROBLEMÁTICA A  INVESTIGAR
como sistema simbólico, hay que comprender que este conjunto no tiene por qué formar un 
bloque homogéneo y coherente (S.Sierens, 1994: 100).
De entrada, el Islam, tal como ha sido codificado por los doctores de la ley, es una 
religión global que define no solamente el dominio de la creencia, de los ritos, de las 
prácticas individuales y colectivas, sino también el conjunto de las normas que rigen la vida 
social (O.Roy, 1992: 78). Sin embargo, las transgresiones son posibles en el plano jurídico- 
religioso, en la medida en que las reglas del derecho musulmán no son aplicables más que en 
el Estado musulmán ideal a creyentes ideales, que observarían todas las recomendaciones 
divinas. En el plano social, todo parece ocurrir como si la estabilidad de lo lazos familiares y 
comunitarios primara sobre la obediencia a normas abstractas. De hecho, en la historia de las 
sociedades árabo-musulmanas, los grupos sociales han derogado las reglas religiosas cada 
vez que el interés colectivo lo requería (S.Andezian, 1989: 75).
Jocélyne Cesan afirma que "ahí está toda la historia musulmana para mostrar que las 
maneras de ser musulmán varían muy sustancialmente en función de los contextos culturales 
e históricos a los que el mensaje coránico se ha adaptado" (J.Cesari, 1997: 54). Dominique 
Schnapper incluso va más allá, al afirmar que hay que destruir la representación esencialista 
de un Islam único e inmutable, porque las poblaciones que en Europa practican o se remiten 
al Islam son tan diversas por su pertenencias sociales y nacionales como por su manera de 
vivir el Islam o de referirse a él (D.Schnapper, 1992: 183).
De manera que una cosa es la ortodoxia islámica, los cánones religiosos, y otra su 
reinterpretación y manifestación cotidiana, sobre todo en la tensión que se vive entre la 
conveniencia social y la vida privada, tanto en la sociedad musulmana de origen como en la 
de inmigración. Por ejemplo, Jean Noel Ferrie (1988) destaca la influencia que la posición de 
exterioridad del observador occidental adquiere en la percepción del hecho, pues éste suele 
tomar el embalaje por el contenido o la estética religiosa por la religiosidad. Según su 
análisis, la conducta de conveniencia de un actor social consiste en respetar en sociedad un 
conjunto de reglas y de principios prescritos, de acuerdo con las expectativas y las conductas 
de los otros interactuantes, con el fin de no recibir sanciones negativas. Desde este punto de 
vista, la conducta de conveniencia expresa menos un cuidado de obediencia a la regla en
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tanto que tal, que un cuidado por preservar las relaciones interpersonales de forma 
armoniosa.
Si en la sociedad musulmana la vida privada se efectúa, en general, bajo la mirada de 
los otros, o bajo el temor de esa mirada, esta actitud puede perdurar en la inmigración, tanto 
porque la sociedad musulmana se ha recompuesto en parte aquí, como porque los 
inmigrantes continúan estando vinculados al tejido familiar y relacional de su sociedad de 
origen. Por ejemplo, la concepción ritualista de los comportamientos permite explicar las 
conductas musulmanas desde el simple punto de vista de la interacción social, sin implicar la 
sumisión real de los actores a las reglas religiosas. Para Ferrie, "ello permite pensar la 
dinámica Social independientemente de la fuerza de las reglas religiosas e indica, por otro 
lado, que bajo la cobertura del respeto de las conveniencias, los individuos pueden manejar 
su vida" (J.N.Ferrie, S.Radi, 1988: 229-230).
Por ejemplo, a partir de la vivencia del Islam en distintos grados y modos, es posible 
—como hace Felice Dassetto— construir una tipología de las formas de pertenencia 
religiosa entre los inmigrantes musulmanes:
-pertenencia negativa: agnósticos, indiferentes.
-pertenencia culturalista: élites occidentalizadas, jóvenes segunda generación, 
-pertenencia ritualista: devocionalismo privado.
-pertenencia de participación: devocionalismo público.
-pertenencia organizada militante/política: islamistas.
-pertenencia fronteriza: marábutismo (cofradías) y sufismo.
Dassetto emplea una escala de clasificación en la que coloca, en un extremo, a los 
agnósticos declarados y, en el otro, a todos los creyentes que afirman su pertenencia al 
Islam. Entre ambos se situarían los que viven su pertenencia al Islam como cultura, pero no 
se disocian, o poco, de los que definen su pertenencia en términos explícitamente religiosos. 
Por último, en el grupo de los religiosos, se puede distinguir entre un Islam doméstico de 
tipo privado y un discurso de tipo ideológico ligado a las formas de Islam organizado o 
militante (F.Dassetto, 1995: 104). Esas diferentes formas de pertenencia no son definitivas,
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sino que son móviles y pueden superponerse entre ellas en función de los procesos de 
desestructuración y reestructuración identitaria.
En términos similares Abdelaali Laoukili afirma que, incluso reconociendo que la 
cultura es un fondo común, una base identitaria de donde procede la individualización pero 
que no agota o circunscribe completamente la identidad de un individuo, se puede establecer 
una división genérica y primera entre el musulmán cultural (que expresa su pertenencia 
mediante la adhesión, en un sentido más o menos amplio, al universo cultural propio de la 
sociedad islámica) y el musulmán "cultual" (que expresa su pertenencia mediante la práctica, 
en mayor o menor grado, del culto religioso) (A.Laoukili, 1991: 84).
Cabría por ello tener en cuenta que, si para las religiones cristianas la pertenencia 
está fundada sobre la participación sacramental canónica, en el Islam, los signos de 
pertenencia canónicos son mucho más flojos. Los criterios de pertenencia al Islam son a la 
vez imprecisos y más potentes puesto que subsisten sociológica y culturalmente más allá de 
la enunciación canónica de la fe y de la práctica social. De manera que la observancia 
musulmana se sintetiza pues en una dialéctica específica entre la creencia personal y la 
eficacia grupal. Algunas de las obligaciones canónicas están incluso ritualmente organizadas, 
en tanto que modo de afirmación social y signo de cohesión ideológica (peregrinación, 
oración del viernes, grandes fiestas) (J.P.Chamey, 1977: 159).
5. Hipótesis sobre las transformaciones y el papel del Islam en inmigración
Hasta aquí hemos procedido a introducir cuáles son las problemáticas que marcan el 
interés de la investigación, configurando un campo de estudio sobre el que mantenemos 
determinadas hipótesis de trabajo. Asimismo, nos planteamos las hipótesis como conjeturas 
o respuestas provisionales a determinados interrogantes que nos han de guiar en la búsqueda 
de una explicación a la problemática general que tratamos de investigar.
Seguimos de esta manera las recomendaciones de Pierre Bourdieu, cuando afirma 
que “toda práctica científica implica supuestos teóricos y que el sociólogo no tiene más 
alternativa que moverse entre interrogantes inconscientes, por tanto incontrolados e 
incoherentes, y un cuerpo de hipótesis metódicamente construidas con miras a la prueba 
experimental. Negar la formulación explícita de un cuerpo de hipótesis basadas en una
61
I. CAMPO DE ESTUDIO Y PROBLEMÁTICA A INVESTIGAR
teoría, es condenarse a la adopción de supuestos tales como las prenociones de la sociología 
espontánea y de la ideología”. Es más, “cada vez que el sociólogo cree eludir la tarea de 
construir los hechos en función de una problemática teórica, es porque está dominado por 
una construcción que se desconoce y que él desconoce como tal, recogiendo al final nada 
más que los discursos ficticios que elaboran los sujetos para enfrentar la situación de 
encuestado y responder a preguntas artificiales o incluso al artificio por excelencia como es 
la ausencia de preguntas. Cuando el sociólogo renuncia al privilegio epistemológico es para 
caer siempre en la sociología espontánea” (P.Bourdieu, 1989: 58-59).
La pregunta genérica que nos hacemos, a partir de la problemática teórica recogida 
en los apartados anteriores, es qué papel juega la pertenencia a una comunidad cultural y 
religiosa de origen —en nuestro caso el Islam—, cuando el individuo se traslada a un medio 
que le obliga a reinterpretar su universo simbólico a la luz de la nueva situación. Igualmente, 
nos cuestionamos hasta qué punto ello implica el desarrollo de estrategias identitarías como 
las anteriormente mencionadas y una recomposición de las identidades étnicas entre los 
inmigrantes musulmanes. Nos preguntamos, en definitiva, por la transformación, la 
reactivación o el abandono de determinados comportamientos y prácticas como indicadores 
de esos cambios, así como qué grado y qué significado adquieren en el nuevo contexto 
migratorio.
Las hipótesis habitualmente barajadas en el estudio de la inmigración musulmana se 
refieren, al menos, a dos tipos de interpretaciones sobre la cuestión: unas hablan del papel 
del Islam como "refugio identitario" o de un "retomo al Islam" en inmigración; otras lo 
rechazan y hablan de "modalidades de reconstrucción de identidades colectivas" entre los 
inmigrantes musulmanes, en paralelo a una mayor visibilización.
Entre los que apuestan por la primera hipótesis, hay quien —como Bruno Etienne— 
enmarca el papel del Islam en inmigración dentro de los conflictos de ambivalencia que los 
musulmanes viven en el proceso de aculturación a la manera de refugio identitario. Etienne 
escribe que la anomia precede la reificación capitalista y el retomo al Islam puede evitar 
entonces la alienación. La demanda de lo sagrado vehicula una necesidad primordial de 
seguridad, es pues un remedio a la esquizofrenia amenazante, en todo caso, proporciona un 
compromiso frente a los modelos extranjeros. Sostiene que las mutaciones sociales y la
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movilidad geográfica implican, en muchos sentidos, cambios en la conducta religiosa que no 
han sido hasta ahora bien estudiados. Frente a aquellos el actor social tiene dos tipos de 
respuestas diferentes: la primera el recurso a la religión privada; la segunda actitud es la 
demanda de ritos. Esta última puede ser igualmente dividida en dos categorías: por una 
parte, el reencuentro con los ritos de la sociedad de origen, sobre todo a través de cuatro de 
ellos (circuncisión, boda, peregrinación y rito del sacrificio); por la otra, la demanda de 
mezquitas (B. Etienne, 1987: 306-307).
Salah Eddine Bariki parte de la tesis que la aceptación de la integración corre pareja 
a una cierta búsqueda de identidad, que toma a menudo la forma del retomo al Islam. La 
actitud de rechazo frente a los inmigrantes de la sociedad de acogida provoca en estos una 
doble reacción: de un lado, un esfuerzo global de adaptación de los inmigrantes a la vida de 
aquí, para ser como todo el rmmdo\ de otro, un repliegue justificativo sobre esa identidad 
tan fuertemente designada por los otros como marca de la diferencia: el Islam, que ofrece 
desde este punto de vista un refugio identitario tipo.
La integración —según Bariki— parece pues pasar por un cierto retomo al Islam, 
pero dicho retomo es menos una forma de relación con lo divino que un reconocimiento de 
un fondo cultural original compuesto de usos y de costumbres que hay que mantener —en el 
caso estudiado por Bariki— en la sociedad francesa. Para hacerlo, los inmigrantes parecen 
estar dispuestos a admitir ciertas transgresiones en relación con la ortodoxia islámica, 
vividas como adaptaciones necesarias. La religión de los inmigrantes tiende así a 
domesticarse, es decir, a adaptarse a las condiciones de la sociedad de acogida. El resultado 
es un nuevo uso del Islam, más de carácter cultural que religioso (S.E.Bariki, 1984: 429).
En ambas argumentaciones —bien se trate de un refugio, en el caso de Etienne; bien 
de un retomo, en el caso de Bariki— queda claro que la inmigración ha introducido en el 
campo de la religión una dinámica totalmente nueva: las religiones trasplantadas en Europa 
no pueden ser vividas como en el país de origen (A. Perotti, 1994: 7).
En el otro lado —el de quienes niegan el carácter de repliegue—, se sitúan hipótesis 
como la que emplea Jocélyne Cesari, para quien "determinados comportamientos son 
interpretados como si fuesen indicios de un retomo a lo religioso cuando, según en qué 
situaciones, lo que ha podido ocurrir es que simplemente se han hecho más visibles". Cesari
63
/ . CAMPO D E ESTUDIO Y PROBLEMÁTICA A  INVESTIGAR
explica que —en el caso francés— "cuando los inmigrantes construyeron lugares de oración 
en las ciudades a comienzos de los años ochenta, las mentes más preclaras, incluido el 
mundo científico, no dudaron en hablar de un retomo al Islam, cuando las personas a las 
que se referían no se habían hecho más practicantes, sino que sencillamente habían 
modificado su actitud respecto a la sociedad francesa, empezando a reivindicar lugares de 
culto. Así pues, es necesario interrogarse sobre esa visibilidad de algunos actos religiosos 
que a veces revela más cosas del grupo que observa el acto visible que del acto en sí mismo" 
(J.Cesari, 1997: 58).
Pero, a pesar de esa crítica dirigida a los "observadores del Islam" que se apresuran a 
colocar etiquetas, lo que Cesari no pone en cuestión es el papel del Islam como productor de 
identidad colectiva entre los inmigrantes musulmanes. £1 Islam, dice, "funciona también 
como factor que da testimonio de una identidad colectiva (...) Se trata de llevar a cabo una 
reconstrucción de la identidad a partir del referente islámico que vuelva a dotar de sentido 
no sólo en el terreno de lo personal, sino también colectivamente, y que favorezca una 
comprensión del mundo circundante, funcionando como un mapa o entramado de lectura 
que proporcione jalones y referencias tanto al comportamiento individual como a las 
interacciones sociales" (J.Cesari, 1997: 60). Al tomar en cuenta las formas de compromiso 
con el Islam de una parte de la inmigración musulmana, lo que hace Cesari es tratar de evitar 
explicarlas en términos de retomo, para pasar a considerarlas como modalidades de 
reconstrucción de identidades colectivas en un contexto de dispersión de referencias 
(J.Cesari, 1997: 55).
Además, el Islam puede cumplir otras funciones no menos importantes: "como factor 
de protesta contra la condición a la que uno se ve sometido, proporcionando entonces vías 
alternativas para la actividad social en incluso política (...) Así, desde hace aproximadamente 
cinco años, en los barrios periféricos están apareciendo asociaciones de jóvenes que se 
declaran abiertamente musulmanes, comprometidas con una militancia social que las lleva a 
desarrollar toda una serie de iniciativas, desde la ayuda en los estudios hasta las actividades 
deportivas, viniendo de este modo a competir con los educadores y los asistentes sociales en 
su mismo terreno en nombre de los valores del Islam, más adecuados según ellos para 
responder a los desafíos de la marginación" (J.Cesari, 1997: 60-61).
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En todo caso, la constante tensión que se produce en inmigración entre la pérdida y 
la sublimación de las diferentes prácticas culturales y, especialmente, las religiosas, aparece 
como el punto de partida a partir del cual desarrollar una construcción identitaria. Los 
significados de las manifestaciones religiosas se modifican con respecto a la sociedad de 
origen y se incorporan nuevos contenidos a partir de la evolución y cambio que implica el 
trayecto migratorio sobre ellas. El resultado es que en inmigración el Islam bien se 
“ritualiza”, bien se “culturaliza” (J.Moreras, 1996: 82).
Las actitudes, las vías y las formas de gestión del patrimonio cultural y religioso son 
diversas y nos vuelven a mostrar la posibilidad de interactuar con la sociedad de acogida 
para conseguir el espacio deseado. En este contexto, el Islam considerado como recurso 
étnico-cultural es o puede ser utilizado y transformado (consciente o inconscientemente) en 
diversos sentidos por los inmigrantes, que lo readaptan a las condiciones del nuevo medio 
dentro de una estrategia de tipo identitario.
Para los musulmanes, cuya concepción de la identidad islámica reposa —nos dice 
Gilíes Kepel— sobre prohibiciones menos estrictas que para otros grupos, esto no significa 
que se sientan menos musulmanes, sino que, por ejemplo, han sabido desarrollar tácticas de 
adaptación a la sociedad englobante que atemperan la inquietante extranjeridad de ésta y la 
hacen aparecer bajo rasgos menos temibles. Y añade que, en el caso francés, la voluntad de 
afirmación de una identidad islámica se presenta como una vía de acceso a la sociedad 
(G.Kepel, 1989: 50).
Así, de entre los múltiples interrogantes existentes hemos tratado de hacer coherente, 
al menos, aquel que se refiere a la pregunta básica que vehicula y justifica al mismo tiempo el 
sentido de esta investigación, y se resume en lo siguiente: ¿cuál es el papel que juega el Islam 
como universo cultural e identitario en el proceso de inserción de los inmigrantes 
musulmanes?. El objetivo último de este interrogante es estudiar las divisiones que surgen 
entre las representaciones simbólicas que se encuentran en el centro de la identidad cultural y 
las prácticas originadas por las condiciones que rigen en la vida en la sociedad de 
inmigración (S.Andezian; J.StreifF, 1983: 364).
Las hipótesis que reposan tras las preguntas formuladas en las líneas anteriores son la 
siguientes:
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1) Los inmigrantes musulmanes no son actores pasivos en la relación que se inicia 
con la llegada a una nueva sociedad y, por tanto, en el proceso de adaptación al nuevo 
contexto estos desarrollan diversos tipos de estrategias que afectan a su identidad étnica.
2) El grado de desarrollo de esas estrategias y la profundidad de los cambios 
implícitos dependen principalmente de dos factores: el espacio social que la sociedad ofrece 
para la inclusión de los inmigrantes (espacios de inserción) y los recursos materiales y 
simbólicos de que éstos disponen.
3) El carácter estratégico de la respuesta de los inmigrantes muestra el juego que se 
establece entre las minorías y las mayorías en un medio multicultural. Las estrategias pueden 
ser de diversos tipos, y aparecer superpuestas e interrelacionadas: estrategias sociales 
(creación de redes, reagrupamientos, apoyo familiar...), estrategias económicas (redes 
comerciales, economías de referente étnico...), estrategias políticas (partidos, asociaciones, 
grupos de presión...) y estrategias identitarías (movilizadoras de recursos culturales, 
religiosos y étnicos).
4) En un medio musulmán (la sociedad de origen) la "naturalidad" de la pertenencia 
no siempre hace necesaria la identificación consciente y reflexiva. Pero en un medio no 
musulmán (la sociedad de inmigración) las "evidencias" han de ser sustituidas por las 
manifestaciones, si se quiere seguir manteniendo una identificación con la cultura de origen y 
evitar la presión de la aculturación. Por ello, los mecanismos aculturadores de la sociedad de 
acogida encuentran resistencias, en forma de respuestas estratégicas, por parte de quienes 
tienen el Islam como cultura de origen y rasgo diferenciador de su identidad étnica.
En suma, a través de estas hipótesis, pretendemos averiguar cuál es el grado de 
reconstrucción identitaria que conlleva la adopción de una serie de estrategias por parte de 
los inmigrantes musulmanes para hacer frente a la situación migratoria y, sobre todo, qué es 
lo se modifica y qué es lo que permanece —de la periferia y del núcleo identitario— en el 
proceso de interacción con el nuevo medio. Asimismo, y en tanto que la población 
inmigrante musulmana desarrolla determinadas prácticas culturales y religiosas apoyadas por 
un determinado sistema de creencias, la investigación trata de profundizar en los discursos 
que las engloban, las modificaciones a que son sometidas y el sentido que se da a los 




EN EL TRABAJO DE CAMPO
1. Metodología v técnicas de investigación
1.1. El estudio del Islam en inmigración
Un estudio empírico como éste se enfrenta a diversas dificultades metodológicas, 
que conviene conocer para poder controlar su alcance y efectos sobre los objetivos 
previstos. En sus trabajos sobre la inmigración musulmana en Francia, Sossie Andezian1 
señala dos tipos de problemas metodológicos: uno general, relativo al estudio del Islam y 
la estrecha imbricación entre prácticas religiosas y ritos sociales. El otro se refiere al 
Islam en el ámbito de la inmigración y a su estudio desde la perspectiva, escasamente 
empleada, de los propios inmigrantes musulmanes como actores.
En relación con la primera cuestión, es cierto que el estudio del Islam se ha 
“limitado durante mucho tiempo a los análisis globales, productores de discursos 
estereotipados sobre un Islam abstracto con características inmutables a través del 
espacio y del tiempo”, en detrimento de la investigación basada en datos empíricos y 
desde un marco de observación preciso, que “ponga en evidencia la multiplicidad de 
expresiones del Islam según los contextos históricos y sociales" (S.Andezian, 1989: 67).
Sobre la segunda problemática (la que aquí más nos afecta), dicha autora afirma 
que la reflexión sobre el Islam en inmigración “será estéril en tanto que la cuestión sea 
analizada sólo desde la perspectiva de la sociedad de inmigración, cuyo objetivo principal 
es someter la religión del Islam a sus propias normas institucionales relativas al derecho 
de culto, sin tener en cuenta la diversidad de las expresiones religiosas de la población 
musulmana”. Para evitar ese riesgo, este tipo de estudio “debe integrar necesariamente 
las actitudes y los comportamientos de los actores sociales relativos a la gestión de su
1 Pueden consultarse, entre otros, los artículos escritos en 1981, 1983 y 1989.
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patrimonio religioso”, incluyendo “en el objeto religión la manera en que ésta es pensada 
por los actores sociales” (S.Andezian, 1989: 67).
También Sven Sierens se refiere a la especificidad del Islam como “sistema 
simbólico integrado en la socio-cultura global y susceptible de conferir significaciones a 
todos los aspectos de la existencia individual y colectiva”. De ahí, la “necesidad de 
entender el Islam vivido más como una praxis creativa de las personas que como un 
conjunto de estructuras”, para de esta manera “percibir el sentido y la motivación de 
ciertos procesos y estrategias que caracterizan y afectan a la vida religiosa en 
inmigración, las transformaciones y las significaciones de la praxis islámica y de la vida 
religiosa cotidiana”.
Al considerar el Islam vivido, como “un conjunto de acciones, de 
comportamientos, de enunciados, de ideas, de cumplimientos y de expresiones simbólicas 
asociadas por los actores al Islam (comprendido como sistema simbólico que conjuga 
una visión del mundo y un ethos, y que orienta y estructura esta praxis siendo 
reproducido y reestructurado por ésta a su vez)”, Sierens está reconociendo también la 
“necesidad de una aproximación cualitativa complementaria, que preste más atención a 
las dimensiones internas y más profundas de la vida religiosa: el Islam como sistema de 
valores y como ethos, el discurso mantenido sobre el Islam por los mismos creyentes” 
(S.Sierens, 1994: 101-102).
Lo mismo hace Jean Paul Chamey (1972) cuando plantea que la no 
correspondencia en Islam entre devoción efectiva y observancia (rito, práctica y 
observancia), hace necesario el uso de métodos cualitativos de investigación, como la 
observación directa y la entrevista, para superar los límites que, en este sentido, puede 
marcar el uso del cuestionario2.
La fusión en el Islam de los universos cultural y religioso, que configura a éste 
último no sólo como sistema de creencias sino también como estilo de vida, nos obliga a 
adoptar una perspectiva metodológica de estudio específica; lo que, en definitiva no es 
más que una forma de hacer frente a lo que Bourdieu denomina cuestión metodológica 
propiamente dicha, es decir, “la opción entre las técnicas referentes a la significación 
epistemológica del tratamiento que las técnicas escogidas hacen experimentar al objeto y
2 La obra de Jean Paul Chamey Sociologie religieuse de Vlslam es un documento clave como 
intento de elaborar una completa fenomenología del Islam.
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a la significación teórica de los problemas que se quieren plantear al objeto al cual se las 
aplica” (P.Bourdieu, 1989: 60).
Por ello, y aun pudiendo tomar el cumplimiento de las prescripciones coránicas 
como indicador inicial del grado de pertenencia religiosa, nuestra prioridad no es tanto el 
grado de “islamidad” (dimensión cuantitativa) de los inmigrantes musulmanes. Lo que 
nos interesa es el sentido (dimensión cualitativa) que se da al Islam en el nuevo contexto, 
donde no se reconoce éste como parte integrante del propio mundo social. La finalidad 
es, primero, determinar y analizar qué transformaciones se operan en esa situación de 
extrañamiento respecto al medio; más tarde, averiguar qué interpretación se da a las 
mismas por parte de los propios inmigrantes.
1.2. Una metodología cualitativa de investigación
En la opción por una metodología particular de investigación resulta de obligada 
reflexión la cuestión de la validez y representatividad de los datos. En nuestra búsqueda 
de las estructuras de los discursos y los comportamientos adaptativos del Islam en 
inmigración la validez estadística pasa a un segundo plano. Nuestra prioridad no es 
disponer tanto de un material que cumpla esta condición, como que éste sea 
representativo en cuanto a los objetivos que nos hemos marcado3.
Para nosotros, la validez de los datos reside precisamente en las garantías 
metodológicas a la hora de seleccionar las técnicas y construir los instrumentos para su 
recogida, de acuerdo con un planteamiento cualitativo inscrito en una lógica global de 
investigación. Cabría añadir, además, que siguiendo la óptica weberiana, los métodos y 
las técnicas son “útiles” cuando permiten contestar a los interrogantes de la investigación 
(MWeber, 1973).
En este sentido, los instrumentos estadísticos clásicos no siempre consiguen dar 
cuenta en profundidad de las dimensiones complejas de la religiosidad. En el campo de 
las ciencias sociales esa dificultad metodológica ha tratado de ser afrontada desde dos 
puntos de vista distintos: el primero combina la investigación sociológica clásica con los 
tests de personalidad construidos por la psicología social, al entender que la necesidad 
religiosa se modula sobre la estructura de personalidad individual. El segundo, se inclina
3 Véase la defensa que la socióloga marroquí Fátima Memissi (1991) hace de los criterios de 
validez y representatividad de los métodos cualitativos de investigación en la introducción al libro 
Marruecos a través de sus mujeres.
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por el uso de líneas de exploración metodológicas cualitativas, a través de las que 
“parece posible reconstruir las dimensiones subjetivas y del ciclo de vida del individuo, 
frente a un conjunto de sucesos que definimos abstractamente como religión, pero que 
son para el sujeto fragmentos concretos de su mundo vital” (S.Acquaviva, 1994: 81).
De acuerdo con esta segunda línea, nuestra investigación empírica sobre las 
características del Islam en inmigración, mediante el análisis de las dinámicas de inserción 
de los inmigrantes musulmanes en el área urbana de Valencia —en términos de 
modificación y permanencia de las prácticas culturales y religiosas para adaptarse a un 
medio ajeno—, se ha basado en la elección de una metodología de carácter cualitativo y 
el uso del trabajo de campo como método de búsqueda de información.
La opción cualitativa no es, en ningún caso, arbitraria. Se trata de dar a los 
individuos entrevistados la posibilidad de restituir la lógica de sus comportamientos, 
porque, más allá de la cuantificación de determinadas prácticas, lo que nos interesa es 
llegar a poner de manifiesto las interpretaciones que los propios actores elaboran sobre 
éstas.
Dado que es imposible captar la significación de la conducta, si no se analizan las 
distintas maneras de actuación simbólica del sujeto ante las alternativas que se le ofrecen 
y el significado que él les atribuye, lo que nuestra opción metodológica trata de 
privilegiar es el análisis de la cadena que se establece entre la posesión de una creencia, el 
desarrollo de una determinada actitud en relación con la valoración personal de esa 
creencia y, finalmente, su materialización y exteriorización a través de prácticas 
concretas. Igualmente, nos interesan las estrategias que permiten poner en marcha tales 
prácticas, en un medio que no las reconoce como asociadas a su universo simbólico, es 
decir, las estrategias utilizadas para hacer frente a situaciones de diferencia cultural 
(S.Andezian; J.Streif, 1983: 369).
De esta manera, lo que perseguimos es el análisis crítico de la cotidianeidad desde 
una perspectiva etno-sociológica. Para ello partiremos del estudio de una serie de casos, 
pero regresaremos posteriormente sobre una agrupación de los datos aportados por 
éstos. Es esta última operación la que nos permitirá construir un modelo de análisis de la 
vivencia del Islam en inmigración.
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1.3. La recogida de información sobre el terreno
Dice Pierre Bourdieu, de forma magistral, que “la medida y los instrumentos de 
medición y en general todas las operaciones de la práctica sociológica, desde la 
elaboración de los cuestionarios y la codificación hasta el análisis estadístico, son otras 
tantas teorías en acto, en calidad de procedimientos de construcción, conscientes o 
inconscientes, de los hechos y de las relaciones entre los hechos (...) Al llamar 
metodología, como a menudo se hace, a lo que no es sino un decálogo de preceptos 
tecnológicos, se escamotea la cuestión metodológica propiamente dicha, la de la opción 
entre las técnicas (métricas o no) referentes a la significación epistemológica del 
tratamiento que las técnicas escogidas hacen experimentar al objeto y la significación 
teórica de los problemas que se quieren plantear al objeto al cual se las aplica (...) Puede 
verse cómo la técnica aparentemente más neutral contiene una teoría implícita de lo 
social” (P.Bourdieu, 1989: 60).
Nuestra elección metodológica parte de ese presupuesto epistemológico. Así, el 
conjunto de la investigación se sostiene en un cuerpo teórico construido en una dirección 
comprensiva y cualitativista, la cual consideramos como forma pertinente (y justificada 
en las páginas anteriores) de abordar el tema que nos ocupa. £1 trabajo de campo, 
encaminado a proporcionamos los datos empíricos necesarios, no puede más que 
plantearse dentro de esa misma lógica investigadora.
De este modo, del posible abanico de técnicas de investigación de carácter 
cualitativo abarcable en el terreno de las ciencias sociales, hemos elegido como básicas 
para la recogida de datos empíricos las siguientes: el relato de vida, la entrevista semi- 
dirigida en profundidad, la observación en su modalidad participante y no participante y 
el análisis bibliográfico y documental.
Las dos primeras técnicas (el relato de vida y la entrevista semi-dirigida) han sido 
utilizadas desde el principio de forma combinada, lo que permite introducir nuevos 
elementos de análisis enriquecedores para el conjunto de la investigación. En principio, 
en el diseño de las técnicas, el relato de vida había sido integrado como un apartado más 
de los que contiene la guía de entrevista en profundidad. Sin embargo, la realización 
posterior de las entrevistas permitió en muchos casos la integración de los temas de 
entrevista en el relato de vida y viceversa.
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Al final del proceso, en la mayoría de las entrevistas el relato de vida del 
entrevistado ha debido ser rastreado a lo largo de la mismas como tema recurrente y, en 
ocasiones, estructurador del conjunto del diálogo. Por ello, hemos dedicado todo un 
capítulo (el número III) a la reconstrucción de los datos biográficos básicos de los 
entrevistados a partir de sus propios relatos de vida; es ésta una información de primer 
orden que, de manera extensa, se ha utilizado posteriormente en el análisis del resto de 
los temas recogidos en la guía de entrevista.
£1 resto de técnicas empleadas ha tenido también un uso diferenciado en el 
tiempo, en función de las fases de investigación. El trabajo de análisis bibliográfico y 
documental se ha desarrollado, en su mayor parte —o al menos en su forma más 
sistemática— en la primera etapa. El uso de la observación también ha tenido una 
presencia distinta según la modalidad empleada. Así, la observación participante ha 
tenido una duración limitada a la etapa intensiva de trabajo de campo propiamente dicha; 
por su parte, la observación no participante se ha utilizado durante la práctica totalidad 
del proceso de investigación y lo ha acompañado en todo momento, a excepción de 
aquellos que podríamos denominar “de despacho”.
1.4. La observación participante y no participante
Dicen Bodgan y Taylor en su Introducción a los métodos cualitativos de 
investigación, que “en tanto que método de investigación cualitativo, las entrevistas 
tienen mucho en común con la observación participante. La diferencia primordial entre la 
observación participante y las entrevistas en profundidad reside en los escenarios y 
situaciones en los cuales tiene lugar la investigación. Mientras que los observadores 
participantes llevan a cabo sus estudios en situaciones de campo naturales, los 
entrevistadores realizan los suyos en situaciones específicamente preparadas. El 
observador participante obtiene una experiencia directa del mundo social. El 
entrevistador reposa exclusiva e indirectamente sobre los relatos de los otros” (S.Taylor; 
R.Bodgan, 1986: 101-102).
Sin embargo, también reconocen (aunque sea a pie de página) que las fronteras 
entre una y otra, a veces, dependen únicamente de la posición y la actitud que adopta el 
investigador en su encuentro con el investigado. En nuestro caso el uso de ambas 
técnicas es difícil de delimitar, porque las entrevista se han planteado en muchos casos
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como un ejercicio de observación participante mediante el diálogo y la interacción con 
los sujetos a investigar.
De hecho, antes, durante y después de cada entrevista se ha realizado un 
sistemático trabajo de observación participante y no participante en función de las 
situaciones: con ocasión de acontecimientos religiosos, de entradas a mezquitas, de 
visitas a comercios y domicilios particulares o de encuentros informales. Ese trabajo de 
observación ha producido informaciones complementarias de gran valor, recogidas en el 
cuaderno de notas durante o inmediatamente después de cada una de las situaciones de 
investigación.
En particular, la observación participante ha tenido una especial utilidad a la hora 
de completar y facilitar la contextualización y la interpretación de los datos obtenidos en 
el trabajo de campo y, en su conjunto, es una tarea difícilmente desligable tanto del 
trabajo de entrevista como de la recogida de informaciones en profundidad.
1.5. La importancia y el lugar de los relatos de vida
Daniel Bertaux atribuye a los relatos de vida una función exploratoria y una 
función analítica (D.Bertaux, 1986). En el desarrollo de nuestro estudio hemos seguido 
su recomendación, de manera que éstos presentan dos usos diferenciados. Así, los relatos 
de vida de los entrevistados y la reconstrucción de las trayectorias vitales han tenido, en 
un primer momento, un carácter exploratorio. Se han dirigido a la obtención de 
informaciones biográficas que permitiesen una labor de reconocimiento del terreno, 
dibujo de las líneas maestras del proceso de entrevista-investigación y la confrontación 
inicial de las hipótesis de trabajo.
Pero también han tenido una función analítica, en este caso doble: por una parte, 
como materiales de estudio producidos en el proceso de investigación, nos han permitido 
una contextualización socio-familiar de los datos obtenidos del conjunto de la entrevista 
en profundidad, facilitando y completando su análisis. De manera que los relatos de vida 
han privilegiado los momentos que hacen referencia a las características del ambiente 
socio-familiar, económico y educativo en origen, y al proyecto y la posterior trayectoria 
migratoria, sin olvidar, en la medida de lo posible, “ligar la biografía individual a las 
características estructurales globales de la situación histórica fechada y vivida” 
(F.Ferrarotti, 1990: 41).
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Por otra parte, los relatos han servido como ejercicio de auto-análisis del 
entrevistado, al hacerle recordar al tiempo que se le interroga sobre los aspectos no 
evidentes de su particular reconstrucción.
Es también el sentido que Mauro Peressini añade a la función que cumple el 
relato de vida, cuando afirma que “puede servir de documento para reconstituir una 
realidad: un pasado, un suceso, un contexto o un proceso social o cultural, un modo de 
vida, trayectorias socio-profesionales o las estrategias pasadas de los actores a los que se 
estudia. Es entonces concebido como un relato de prácticas en el marco de lo que se 
llama historia oral. Pero, puede ser considerado también como un práctica en sí: la 
práctica del relato. Es desde esta perspectiva desde la que el relato de vida se convierte 
en una vía de acceso privilegiado al sistema identitario de los narradores. Contar su vida 
se convierte, en efecto, en una actividad mediante la cual el narrador interpreta su pasado 
seleccionando y organizando elementos (sucesos, anécdotas, hechos y gentes 
considerados como reseñables o importantes) extraídos del material bruto de su vida tal y 
como su memoria se lo restituye" (M.Peressini, 1994: 48).
Según Mauro Peressini, una de la mayores potencialidades del relato de vida 
reside en que no sólo sirve como “analizador” sino también como “catalizador”. “Por 
medio del relato producido, donde se mezclan descripciones y explicaciones de lo que ha 
pasado, además de justificaciones de las elecciones hechas, el narrador construye una 
unidad de sentido. Una de sus metas es la de ofrecer una imagen de sí compatible con su 
sistema de representación actual y, más precisamente, con la imagen de sí mismo que él 
juzga positiva y cree útil ofrecer a su interlocutor. A fin de describir los diferentes 
aspectos de esta imagen de sí, el método utilizado ha consistido en el análisis combinado 
de los temas abordados en los relatos y las identidades expresadas por los personajes, 
bajo las cuales los narradores se ponen en escena ellos mismos o ponen en escena a otros 
individuos presentes en su historia” (M.Peressíni, 1994: 48).
Sin duda, la apreciación de Peressini, en cuanto al uso de identidades múltiples, 
ha sido constatada ampliamente en nuestra experiencia de uso del relato de vida. Somos 
conscientes de que, en no pocas ocasiones, los entrevistados han tratado de transmitir 
una imagen ideal de sí mismos de acuerdo con la interpretación que ellos han realizado 
de ios objetivos de la investigación. Esa tendencia ha sido contrarrestada, cuando así lo
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hemos considerado oportuno, mediante la introducción de preguntas limitadoras del 
relato en unos casos y contrastadoras en otros.
Igualmente, los entrevistados han recurrido en diferentes ocasiones al diálogo en 
tercera persona, adoptando el papel del que narra la experiencia de un amigo o un 
conocido, sobre hechos de la propia biografía que no se adecuaban a esa “imagen ideal”. 
Pero esas informaciones no han sido excluidas del análisis sino que, en los casos en que 
el contexto del relato apuntaba la autoría de los hechos contados, han sido tomadas 
como circunscribibles al universo del propio narrador. En uno y otro caso la coherencia 
de los relatos de vida ha sido contrastada mediante el examen de las respuestas relativas 
a las otras cuestiones planteadas a lo largo de las entrevistas.
Del mismo modo, siguiendo la recomendación de Franco Ferrarotti, hemos 
tratado de considerar cada relato de vida como un acto de vida. Para Ferrarotti “cada 
relato de un acto o de una vida, es a su vez un acto, la totalización sintética de 
experiencias vividas y de una interacción social. Un relato biográfico no tiene nada de un 
estado de cuentas de hechos diversos, es una acción social a través de la cual un 
individuo retotaliza sintéticamente su vida (la biografía) y la interacción social en curso 
(la entrevista) por medio de un relato (interacción). ¿El relato biográfico cuenta una 
vida?. Diremos más bien que cuenta una interacción presente gracias al intermedio de 
una vida” (F.Ferrarotti, 1990: 53).
El resultado de esa inevitable interacción entre entrevistador y entrevistado es el 
que ha quedado recogido en el texto de las entrevistas, como algo más que una simple 
transcripción de palabras, pues encierra una valiosa fotografía del proceso de 
construcción compartida del relato. De ahí que hayamos optado por proceder, como una 
parte más de la investigación, a la transcripción literal de las entrevistas como guía para 
el análisis e interpretación de aspectos parciales.
2. La entrevista v su uso
2.1. La entrevista semi-dirigida en profundidad
Los autores Taylor y Bogdan entienden la entrevista en profundidad como 
“reiterados encuentros cara a cara entre el investigador y los informantes, encuentros 
éstos dirigidos hacia la comprensión de las perspectivas que tienen los informantes
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respecto de sus vidas, experiencias o situaciones, tal como las expresan con sus propias 
palabras. Las entrevistas en profundidad siguen el modelo de una conversación entre 
iguales, y no de un intercambio formal de preguntas y respuestas. (...) El rol implica no 
sólo obtener respuestas, sino también aprender qué preguntas hacer y cómo hacerlas” 
(S.Taylor; R.Bodgan, 1986: 101).
Respecto a la cuestión de la reiteración de los encuentros, hay que señalar que 
esta investigación no ha podido cumplirla en todas las ocasiones, aunque sí en un número 
elevado de entrevistas. Por lo general, se han mantenido diversos encuentros con el 
mismo entrevistado, lo que no quiere decir que todos se hayan dedicado a la entrevista 
en sí misma. Lo más habitual ha sido la repetición de encuentros informales hasta la 
materialización y registro de la entrevista; esto no implica despreciar el valor de la 
información proporcionada en esos momentos de negociación, convertidos en 
observatorios del comportamiento y la vida social de los entrevistados en sus lugares de 
residencia o trabajo.
En un número menor de casos, la entrevista se ha fraccionado en diferentes 
momentos, lo que ha permitido repetir algunas de las preguntas anteriores con el fin de 
ampliar la información o de aclarar aspectos que podían resultar reveladores. En otras 
ocasiones, el deseo de volver sobre la primera entrevista se ha visto dificultado por la 
movilidad y difícil accesibilidad de algunos de los entrevistados.
Finalmente, en no pocos casos, se ha producido el reiterado encuentro, tal y 
como hubiese sido deseable en todas las entrevistas, salvo en aquellas ocasiones en que 
el primer encuentro (bien por su duración, bien por la calidad del informante) 
proporcionó la información en el grado de profundidad necesario.
Respecto a la comprensión de la perspectiva de los entrevistados con sus propias 
palabras, habría que dedicar una cierta atención a la cuestión lingüística. En este sentido, 
la practica totalidad de las entrevistas se han realizado en castellano, a excepción de una 
(con el imam de una de las mezquitas) realizada con la mediación de un intérprete, que 
ayudó a traducir del árabe.
En algunas otras, los informantes han recurrido en ciertos momentos al uso de 
una segunda lengua (el francés), con el fin de facilitar su limitada capacidad de expresión 
en castellano. Sin embargo, en casi todas las entrevistas ha sido inevitable la presencia de 
términos religiosos (en su mayoría en árabe, pero también en otras lenguas como el
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wolof) que han tenido que ser traducidos, bien en el mismo momento por los propios 
entrevistados, bien al acabar la entrevista con la ayuda del diccionario.
Las preguntas planteadas estaban, evidentemente, inspiradas por una serie de 
hipótesis previas. Pero, tales hipótesis no han de ser —como en el conocimiento 
proporcionado por el sentido común— sólo afirmaciones a validar, sino —desde la 
perspectiva de investigación propia de la sociología del conocimiento— suposiciones a 
reelaborar en un complejo y continuo ejercicio de construcción y deconstrucción.
Por eso, qué preguntas hacer y cómo hacerlas, son cuestiones inseparables, tanto 
en sí mismas, como en relación con sus múltiples efectos: intrusión en la vida del 
entrevistado, representación que el entrevistado puede hacerse de la situación y de la 
relación que se instaura, censuras y acentos en determinadas cuestiones y asimetría social 
entre entrevistador y entrevistado.
Con el fin de reducir al máximo la violencia simbólica que puede ejercerse en la 
entrevista al obviar los efectos citados, hemos seguido la recomendación de Bourdieu de 
instaurar una relación de escucha activa y metódica, alejada tanto del dejar hacer de la 
entrevista no directiva como del dirigismo del cuestionario (P.Bourdieu, 1993: 906).
Tampoco podemos pasar por alto la advertencia de este autor, cuando dice que 
“si la relación de encuesta se distingue de la mayor parte de los intercambios de la 
existencia ordinaria en que se da con fines de puro conocimiento, queda, se haga lo que 
se haga, una relación social que ejerce efectos (variables según los diferentes parámetros 
que pueden afectarla) sobre los resultados obtenidos. Sin duda la interrogación científica 
excluye por definición la intención de ejercer cualquier forma de violencia simbólica 
capaz de afectar las respuestas; a pesar de ello no podemos fiamos en este terreno 
únicamente de la buena voluntad, porque todo tipo de distorsiones están inscritas en la 
estructura misma de la relación de encuesta. Se trata de conocer y de controlar esas 
distorsiones” (P.Bourdieu, 1993: 904).
En base a la naturaleza de los temas recogidos en la guía de entrevista (referentes 
en gran medida al ámbito de la vida privada), se ha tratado de evitar la formulación 
directa de las preguntas de carácter personal, sugeridas en la medida de lo posible a 
través de otras cuestiones paralelas.
Igualmente, y en relación con el grado de directividad, se ha tratado de mantener 
ese equilibrio al que hace referencia Bourdieu al afrontar el tipo de cuestiones tratadas y,
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en ocasiones, la falta de una reflexión individual previa sobre ellas, con una intervención 
dirigida a facilitar el flujo de información y romper con las resistencias a un diálogo no 
siempre constante. El resultado final ha sido un corpus de entrevistas de tipo semi- 
dirigido en el que las preguntas han ido reorientando su grado de directividad en función 
del desarrollo de la entrevista y, sobre todo, de las capacidades y la actitud comunicativa 
del entrevistado.
Esa posición ha permitido convertir la entrevista en un ejercicio de reflexión 
compartida, en el que se presentaron nuevas reformulaciones de la experiencia vivida. Al 
mismo tiempo, la entrevista como ejercicio de reflexividad ha permitido la objetivación 
de determinados comportamientos4, con el acompañamiento del propio entrevistador en 
un “auto-análisis provocado” según la terminología de Bourdieu.
A partir de la investigación colectiva recogida en La misére du monde, el mismo 
Bourdieu reconoce —en una expresión que compartimos—, que “en más de un caso, 
hemos tenido el sentimiento de que la persona interrogada aprovechaba la ocasión que le 
había sido dada de interrogarse sobre ella misma para operar un trabajo de explicitación, 
gratificante y doloroso a la vez, y para enunciar, a veces con una extraordinaria 
intensidad expresiva, experiencias y reflexiones reservadas o reprimidas desde hace 
mucho tiempo” (P.Bourdieu, 1993: 915).
2.2. El proceso de entrevista
El proceso de entrevista ha ido precedido de una preparación previa y específica 
a cada uno de los casos. La forma en la presentación y la conducción de la entrevista se 
ha realizado en base al espíritu de máximo respeto a las particularidades de los 
entrevistados, así como a su núcleo argumental en la estructuración del discurso. Todo 
ello sin dejar de mostrar el interés y el valor que la información del entrevistado puede 
proporcionar para la investigación. Se trata de devolver el protagonismo a quien no tiene 
habitualmente la posibilidad de expresar su palabra y, sobre todo, de hacer y de hacer ver 
que ésta es tenida en cuenta.
Cabe aquí abrir un paréntesis y hacer referencia a la calidad de la relación 
establecida con los entrevistados. Para ello hemos recogido las sugerentes observaciones
4Teresa Cristina Carreteiro (1993) lo explica detalladamente a partir de su propia experiencia de 
investigación en Exclusión sociale et constniction de Videntité, páginas 29 a 31.
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que, sobre los riesgos del trabajo de campo y la observación participante en particular, 
realiza Joan Prat en su estudio de las sectas religiosas5. Sostiene Prat al respecto que “en 
los distintos niveles de intensidad dables en la observación participante, el objetivo 
principal es el mismo: ofrecer el punto de vista de los miembros, acercarse a sus 
pensamientos y a su situación vital, evitando los estereotipos peyorativos al uso. Es 
decir, se trata de comprender al otro desde su propia concepción. Y el trabajo de campo 
es la estrategia ideal para desarrollar esta actitud empírica. Pero la empatia no significa 
simpatía” (1997: 97).
En nuestro caso se ha tratado de conseguir la empatia en la comunicación, no 
tomando el punto de vista del otro para reforzarlo sino, en la medida de lo posible, 
situándose en el lugar del otro para tratar de comprenderlo. Es la posición a la que Prat 
se refiere cuando dice “que el investigador puede aprender a ver a los estudiados desde la 
perspectiva de éstos, o con sus gafas, mas sin que ello signifique estar de acuerdo con 
sus presupuestos básicos” (1997: 98).
Ese equilibrio entre la comprensión y el distanciamiento, resulta especialmente 
difícil en contextos de investigación en los que —en el caso de las sectas o de una 
religión minoritaria como el Islam en inmigración— se suma la expectativa, cuando no la 
presión de los entrevistados, ante un observador “potencialmente convertible”. La 
adopción del papel de “explorador simpatizante”, ha sido en nuestro caso la forma más 
conveniente de evitar la pobreza del observador de campo “incapaz de vivir momentos 
emocionalmente intensos con sus interlocutores”, tanto como “el penoso caso contrario: 
el de aquel que sólo dedica sus esfuerzos a sentir las interacciones y las vivencias de los 
actos de plegaria o litúrgicos y es incapaz de analizar, críticamente, la información que 
aquéllos vehiculan” (J.Prat, 1997: 93).
Sólo la continua vigilancia y recordatorio de los objetivos de la investigación, nos 
ha permitido trabajar en un terreno movedizo, sin olvidar que aunque “las presiones del 
grupo para que el investigador se convierta son perfectamente lógicas y coherentes, el 
observador participante debe funcionar a otros niveles, ya que necesita estudiar, formular 
preguntas pertinentes y analizar los hechos desde una perspectiva antropológica” (J.Prat, 
1997: 93).
5 El estudio de Joan Prat, resultado de un extenso trabajo de campo, se encuentra recogido en el 
libro El estigma del extraño.
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En otro orden de cosas, ya se ha dicho que fueron pocas las ocasiones en que la 
entrevista tuviera lugar durante el primer encuentro entre entrevistador y entrevistado. 
De hecho, en la mayoría de los casos, hubo que dedicar la primera cita al conocimiento 
mutuo y a la negociación de las condiciones de la entrevista (fecha, lugar, tiempo, 
medios técnicos,...). Respecto a estos últimos, y en contra de lo que podía preverse, no 
fue la cuestión de la grabación la que suscitó las mayores dificultades; de hecho, 
prácticamente no han existido impedimentos al uso de la grabadora. En todo caso, y sin 
que pueda hablarse con propiedad de auténticos problemas, las únicas dificultades 
surgieron a la hora de elegir los lugares para la realización de las entrevistas.
Como en todos los casos en que la entrevista es registrada por medios técnicos, 
era necesario disponer de un espacio que garantizase unas condiciones mínimas para la 
grabación del sonido sin interferencias externas. También era imprescindible desarrollar 
la entrevista en un lugar que facilitase la fluidez y la distensión de la relación de 
comunicación entre entrevistador y entrevistado: un espacio familiar. Se estableció así el 
criterio de llevar a cabo la entrevista, siempre que así fuese posible, en la propia casa del 
entrevistado, pues ello permitiría completar la entrevista con la observación de las 
condiciones de vida de éste. Ese criterio se ha revelado posteriormente como un 
elemento de enorme valor a la hora de profundizar en el análisis del material recogido.
A excepción de las entrevistas realizadas en Murcia, cuyo espacio físico fue un 
lugar público de acceso limitado, y de las entrevistas a los imames (anexo n° 5), que se 
realizaron en las respectivas mezquitas, el grueso de las entrevistas a inmigrantes 
musulmanes de Valencia se llevaron a cabo en las viviendas de éstos, evitando los 
espacios públicos en los que pudiesen verse alteradas las condiciones de entrevista.
Al mismo tiempo, y de forma paralela a la realización de las entrevistas, se 
procedió a su transcripción y vaciado (anexo n° 2). Este ejercicio permitió evaluar de 
forma continua el volumen y la calidad de la información obtenida hasta el momento 
mediante un análisis preliminar de los textos, a la vez que plantear modificaciones en el 
enfoque de las entrevistas futuras.
Respecto al debate sobre la literalidad o no en la transcripción de las entrevistas, 
hemos intentado mantenemos fieles a las palabras originales recogidas en las 
grabaciones, sin perder de vista el papel de la transcripción como ejercicio inevitable de 
reescritura de las entrevistas. Por ello, sólo han sido operadas pequeñas modificaciones
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formales de cara a facilitar la lectura, siempre que ello no afectase al sentido de las frases 
y que la necesidad quedase suficientemente justificada, manteniendo los giros y las 
expresiones que forman parte de la lógica de los discursos. Su pertinencia ha sido 
controlada además, en algunos de los casos, por los propios entrevistados, quienes han 
tenido la posibilidad de revisar las transcripciones antes de darlas por válidas y 
definitivas.
2.3. La construcción de la guía de entrevista
Pensada para desarrollar una entrevista en profundidad de tipo semi-dirigido, la 
guía de entrevista general (anexo n°l) plantea cuestiones temáticas correspondientes a 
diferentes áreas de interés para los objetivos de la investigación, en un recorrido que 
trata de enlazar el relato de vida y la experiencia migratoria del entrevistado con el lugar 
que el Islam habría ocupado en los diferentes momentos de ese proceso. Como hace 
Rémy Leveau en su investigación sobre los musulmanes en Francia (R.Leveau, 1988), la 
guía de entrevista es considerada y ha sido planteada como productora de una entrevista 
en forma de relato de vida; de manera que la lógica de la guía de entrevista induzca a la 
producción de información biográfica6.
£1 objetivo es que los entrevistados puedan contar su historia con el máximo de 
detalles, con el fin de que puedan dar un sentido a su vida en un intento de ponerla en 
orden. De acuerdo con su carácter semi-dirigido los temas de interés (que han de 
orientar la dirección de las respuestas pero no su contenido), se han lanzado en función 
del momento de la entrevista y su contexto, es decir, de su idoneidad en el tiempo y en el 
espacio. Por tanto, la lógica temática de la entrevista no se corresponde necesariamente 
con su orden cronológico, que queda condicionado a la propia lógica discursiva del 
entrevistado.
6 Por ejemplo, la guía general para el estudio de la etnicidad y de los procesos migratorios 
mediante historias de vida individuales y familiares, elaborada por Joan Josep Pujadas, se 
compone de una parte biográfica (como marco histórico personal que introduce los otros 
apartados y proporciona claves de para la interpretación de la motivaciones y actitudes étnicas de 
los individuos observados), un bloque destinado a la caracterización del entorno del grupo 
doméstico (ámbito familiar, de la relaciones sociales, laboral y comunitario) y un último apartado 
dedicado a la identidad cultural y las actitudes étnicas. £1 objetivo de éste es analizar el grado de 
coherencia existente entre el comportamiento observado y el tipo de racionalizaciones que los 
individuos realizan para representarse ellos mismos dentro de las diferentes opciones disponibles 
(JJ.Pujadas, 1984:143).
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En este sentido, se ha tratado de dejar una cierta libertad al entrevistado a la hora 
de definir cuáles son sus centros de interés, es decir, a la hora de desvelar cuál es el 
núcleo en su experiencia biográfica migratoria a partir del que construye un discurso 
concreto para responder a las cuestiones sugeridas. Se trata de adoptar la misma 
precaución que Mauro Peressini recomienda en relación con los cambios de tema que los 
narradores abordan de manera autónoma, pues “expresan claramente elecciones 
prioritarias en lo que debería ser dicho” (M.Peressini, 1994: 59).
Para ello, la guía ha quedado dividida en seis grandes bloques temáticos. En el 
primer bloque, dedicado a la información biográfica que nos ha permitido reconstruir el 
relato de vida del entrevistado en relación con su experiencia migratoria, se recoge 
información referente a la procedencia geográfica, a los orígenes familiares y 
características socioeconómicas de ésta, a los objetivos y la gestación del proyecto 
migratorio, al trayecto seguido hasta la instalación en inmigración y, finalmente, al 
análisis y valoración de la situación actual en relación con la situación en origen.
Es aquí donde hemos otorgado un peso particular a la cuestión de la trayectoria 
migratoria7, definida por Gilíes Vepraet como “una relación específica establecida por un 
grupo en sus migraciones geográficas y que constituye, también, una trayectoria social 
compuesta de vías de inserción profesional y de movilidad residencial”. El mismo 
reconoce, como venimos sosteniendo, que una “aproximación semi-directiva en términos 
de historia de vida permite reconstituir, más allá de los recorridos y de las elecciones 
individuales, las dimensiones culturales de esta trayectoria social donde se conjugan 
elementos de la cultura de origen y elementos de la cultura de acogida” (G.Verpraet, 
1994: 29).
El segundo bloque está dirigido, por una parte, a la descripción del entrevistado 
de diferentes aspectos de su vida cotidiana en inmigración (uso del tiempo libre, 
acondicionamiento de la casa, organización de tareas domésticas) y, por otra, al ámbito 
de la sociabilidad, es decir, a las relaciones establecidas con la población local o con 
otros inmigrantes, la participación asociativa o la inserción en redes sociales y de 
solidaridad.
7 Roberto Fibbi dice que siendo la inserción un proceso, no puede eludirse la dimensión 
diacrónica. La duración de la estancia del migrante se convierte en una de las variables 
explicativas de las características de la inserción. La dimensión temporal debe ser tomada en 
consideración y analizada a nivel de la inserción de los migrantes en el nuevo contexto (R.Fibbi, 
1989: 121).
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El tercer bloque de la guía se dedica a profundizar en la relación que el 
inmigrante ha establecido con la sociedad de acogida y su valoración, en cuanto al nivel 
de adaptación, integración o exclusión, la vivencia del choque cultural en la 
confrontación con la nueva sociedad y el papel que pasa a desempeñar la pertenencia 
musulmana en esa situación.
El cuarto bloque se centra en la obtención de información sobre diferentes 
dimensiones de la pertenencia musulmana, de acuerdo con la socialización recibida y su 
influencia sobre la auto-identificación y el lugar atribuido al Islam en el universo 
simbólico del entrevistado, así como sus efectos sobre la formación de la pareja y la 
educación de los hijos en inmigración.
El quinto, y último bloque, se dedica exclusivamente a la cuestión de la 
modificación o permanencia de una serie de prácticas islámicas en el ámbito de la 
inmigración, de acuerdo con su significación, realización concreta y posibles 
adaptaciones. Entre esas prácticas estudiadas se encuentran las prescripciones coránicas 
(como la oración o el ayuno de Ramadán), las fiestas musulmanas (Ayd el Seghir y  Ayd 
el Khebir), las prácticas alimenticias (carne halal y prohibición del cerdo y el alcohol) y 
los hábitos de indumentaria.
2.4. La selección de los entrevistados
La elección de las personas entrevistadas se realizó en base a dos criterios: 
primero, que se tratase de inmigrantes musulmanes; segundo que residiesen en al área 
urbana de Valencia8. Ambos criterios pueden parecer de entrada sencillos, cuando no 
simples en su planteamiento, pero la complejidad no está ausente en ellos.
En efecto, la primera condición exige que se trate de musulmanes que sean 
inmigrantes, quedando excluidos, por tanto, aquellos musulmanes nacidos en el territorio 
nacional; sin embargo, en el fondo de este criterio late la problemática sobre quién es 
musulmán y a quién consideramos como musulmán.
De entrada, no todas las personas originarias de países mayoritariamente 
musulmanes son musulmanas. Tampoco todas las personas que proceden de países no
8 También se han realizado otras cuatro entrevistas, cada una de ellas con dos encuentros 
diferenciado en el tiempo y en su temática (el mes de Ramadán y la fiesta del Ayd el Khebir), a 
cuatro inmigrantes musulmanes (dos marroquíes, un argelino y un senegalés) de la provincia de 
Murcia, con el fin de contar con un grupo exterior de control y comparación respecto a los 
resultados obtenidos en el área urbana de Valencia (anexos n° 3 y 4).
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musulmanes han de ser necesariamente no musulmanas. Por tanto, la procedencia 
nacional no siempre es una garantía de la condición de musulmán. De otra parte, no 
todos los musulmanes se definen ni se posicionan del mismo modo en su referencia al 
Islam.
Una posible solución residía en la interrogación directa de las personas 
susceptibles de ser entrevistadas sobre este particular: “¿es usted musulmán?”. El riesgo 
que encierra esa posibilidad es evidente: coartar la continuidad del diálogo o desvirtuarlo 
desde su inicio.
Con el fin de no abordar a los entrevistados de esta manera se ha optado, aunque 
ello requiere una mayor inversión de tiempo, por establecer un primer diálogo informal 
que nos permitiese valorar la conveniencia o no de seguir en el camino iniciado. Para ello 
era necesario contar con una definición mínima de lo que, desde nuestra perspectiva de 
investigación, se entiende por musulmán.
Por eso, hemos definido como musulmán a aquel individuo que ha sido 
socializado en un medio de origen en el que el Islam como cultura y como religión forma 
parte de las diferentes dimensiones de la vida social. Aquella persona que ha 
interiorizado los valores propios de un sistema de creencias que orienta los modos de 
vida privados y colectivos (AXaoukili, 1991: 84).
A partir de esa definición se puede comprender el interés que, en los relatos de 
vida de los entrevistados, hemos prestado a la etapa socializadora primaria y secundaria, 
profundizando en el tipo de educación recibida en el entorno familiar y en los primeros 
años de escolarización, independientemente de que algunos de los entrevistados 
seleccionados se definiesen, de entrada, como no musulmanes en la actualidad, pero 
recónociendo haber sido educados en las condiciones mencionadas.
En cuanto a su perfil, el interés residía en la búsqueda de la diversidad de 
interpretaciones y expresiones del Islam en inmigración. Con ese objetivo hemos 
diversificado no sólo los orígenes nacionales de los entrevistados, aunque prestando 
atención prioritaria a los colectivos con una mayor representación numérica (marroquíes, 
argelinos y senegaleses), sino también las pertenencias étnicas (marroquíes y argelinos, 
tanto árabes como bereberes, senegaleses wolo£ fulani o bámbara) y procedencias 
culturales.
84
II. ORIENTACIONES METODOLÓGICAS EN EL TRABAJO DE CAMPO
Por descontado también se ha prestado una especial atención a la cuestión del 
sexo de los entrevistados. Así, del total de veinticinco entrevistas realizadas en Valencia, 
cinco corresponden a mujeres, proporción que puede estar cercana a la representación 
real de las mujeres dentro de la inmigración musulmana.
La cuestión numérica tampoco se ha dejado al azar. Se ha seguido un criterio 
claro: seguir realizando entrevistas hasta disponer de un volumen suficiente de 
información para afrontar la contrastación de las hipótesis iniciales y detenerse en el 
momento en que las informaciones ya no aportaran nuevos datos significativos para la 
investigación; se ha seguido así el uso del método de saturación informativa conseguida 
en el trabajo de campo como garantía de control del proceso de entrevista.
Además, junto a la selección y el número de los entrevistados, se planteaba otra 
cuestión hasta ahora no tratada: ¿cómo acceder a ellos?. La respuesta se planteó 
inicialmente a través de dos vías: los contactos a nivel formal (organizaciones y 
asociaciones que trabajan con o que están formadas por inmigrantes) y los contactos 
informales proporcionados por los primeros entrevistados, mediante el sistema de "bola 
de nieve" y la configuración progresiva de una red de informantes en aumento.
Finalmente, una vez que se pudo experimentar el uso de ambas durante la 
realización de los primeros contactos, fue este segundo canal de penetración el que se 
mantuvo a lo largo del trabajo de campo y el que ha proporcionado los mejores 
resultados.
Siguiendo la recomendación de Bourdieu de “dejar a los encuestadores la libertad 
de elegir los encuestados entre la gente conocida o la gente a la que se puede acceder a 
través de gente conocida”, por los efectos que “la proximidad social y la familiaridad 
aseguran en las condiciones principales de una comunicación no violenta”, tampoco 
hemos olvidado los riesgos que esa misma familiaridad encierra: dejar de decir cosas que 
se piensa el entrevistador ya conoce (P.Bourdieu, 1993: 908).
Para evitar esa posibilidad, el primer círculo de entrevistados procedía de la red 
de relaciones del propio investigador, pero sucesivamente, en la expansión de ese círculo 
a modo de ondas concéntricas, nos hemos ido alejando del núcleo para situamos en el 
área de los entrevistados a los que se ha tenido acceso a través de segundas y terceras 
personas.
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La duración de las sesiones de entrevista ha sido relativamente variable. La mayor 
parte han tenido una duración aproximada de noventa minutos; el resto se han 
desarrollado en una proporción semejante, bien por encima, bien por debajo de la 
duración media, hasta un máximo de ciento ochenta minutos (en el caso de la entrevista 
más extensa) y un mínimo de cuarenta y cinco minutos (la entrevista más corta).
2.5. El análisis de las entrevistas
El análisis del material recogido en el proceso de entrevista (que empezaremos a 
presentar en el siguiente capítulo) ha tomado dos direcciones: en la primera dirección, 
hemos optado por tratar cada entrevista como un caso, pero no un caso particular. Para 
nosotros, cada uno de ellos muestra una lógica coherente con la propia trayectoria, pero 
también se inscribe en una lógica social migratoria más allá de los problemas personales 
(Colectivo loé, 1994: 324).
Por ello, aunque en el texto se presenten de manera individualizada, cada caso ha 
sido reconstruido y revisado a la luz de las experiencias del resto de los entrevistados, 
teniendo en cuenta las tendencias generales que se iban dibujando.
En la segunda dirección, hemos procedido a realizar un análisis temático, a partir 
del vaciado de la información recogida en las entrevistas, clasificándola según los temas 
planteados en las guías correspondientes. Ello nos ha permitido comparar las respuestas 
a un mismo tema de entrevista por parte de los diferentes sujetos, y detectar así las 
concordancias y las discordancias entre éstos.
Con el tratamiento de la información facilitado por ambas líneas de análisis (la 
primera de carácter disgregador y la segunda de carácter agregador), hemos podido 
contar con un marco de interpretación que responde a una base colectiva de estudio, así 
como obtener una visión global integradora de los diferentes casos. Al final, lo que se 
dibuja es una tipología formada por agrupaciones de individuos que responden, en lo 
fundamental, a una lógica común, atravesada por experiencias que también comparten un 
elevado número de rasgos.
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CAPÍTULO m
PERFILES Y TRAYECTORIAS 
DE LOS ENTREVISTADOS
1. Las características de los entrevistados (cuadro de entrevistas)
Recogemos en este capítulo los perfiles de los sujetos investigados y un esbozo 
de su trayectoria biográfica y migratoria. Se trata de una presentación resumida del fruto 
obtenido en el uso de la técnica de entrevista, utilizada de modo intensivo durante un 
período de seis meses.
Durante ese tiempo se mantuvo contacto con un número indeterminado de 
inmigrantes musulmanes que, de forma directa o indirecta, aportaron algún tipo de datos 
para el desarrollo de la investigación. De ese círculo de contactos surgió un total de 
treinta y dos entrevistas formales, completas y registradas, al tiempo que se obtuvo un 
cuerpo homogéneo en cuanto a las condiciones y el contexto de su realización.
De las treinta y dos entrevistas, veinticinco tienen como protagonistas a 
inmigrantes musulmanes de diferentes orígenes nacionales con residencia en el área 
urbana de Valencia, con la siguiente distribución: siete personas de Marruecos (una de 
ellas mujer), seis de Argelia (tres de ellas mujeres), cuatro de Senegal, una de Líbano 
(mujer) y otras siete de Siria, Mauritania, Sáhara, Egipto, Ex-Yugoslavia, Sudán y 
Pakistán, respectivamente.
La realización de las mencionadas entrevistas estuvo precedida de la construcción 
de la correspondiente guía de entrevista, así como de un detallado rastreo para establecer 
los contactos pertinentes que permitiesen el acceso a los entrevistados de acuerdo con 
unos criterios básicos: Io) Que se tratase de personas inmigrantes con pertenencia al 
universo cultural-religioso musulmán. 2o) Que llevasen residiendo en la zona urbana de 
Valencia un período de tiempo mínimo que permitiese observar los cambios producidos, 
respecto a su vida cotidiana en el país de origen, a través del relato voluntario de su 
experiencia.
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Además, se han realizado otras cuatro entrevistas a inmigrantes musulmanes 
residentes en la provincia de Murcia. Esas cuatro entrevistas se han desarrollado en dos 
momentos diferenciados, en función de sendos acontecimientos temporales 
fundamentales para la investigación: el primero tuvo lugar durante la celebración del mes 
de Ramadán, y la entrevista se centró en el significado y la práctica del ayuno anual 
mediante una guía de entrevista específica (anexo n°2 ). El segundo encuentro con los 
entrevistados tuvo lugar unos meses después también en Murcia, coincidiendo con la 
festividad del Ayd el Khebir (fiesta del cordero), y la conversación giró en tomo a la 
especificidad del ritual mediante el uso de otra guía elaborada al efecto (anexo n°3 ).
Las veintinueve entrevistas (veinticinco en Valencia y cuatro en Murcia), han sido 
complementadas con otras tres realizadas a "otro tipo" de inmigrantes musulmanes: los 
imames de las tres mezquitas que en la actualidad funcionan en la ciudad de Valencia. Su 
interés estribaba, por un lado, por tratarse de representantes de lo que podríamos llamar 
como “Islam institucional”; por el otro, por su posición de informantes privilegiados en 
el conocimiento del propio colectivo de inmigrantes musulmanes.
El objetivo de la entrevista a los imames ha sido sensiblemente diferente al del 
resto; por ello, se ha elaborado una guía específica (anexo n°4), que se aleja bastante del 
modelo general de entrevista semi-dirigida en profundidad. En consecuencia, y al no 
tratarse de una entrevista de carácter biográfico, no hemos procedido a reconstruir su 
perfil y trayectoria. De igual manera, la información obtenida de tales entrevistas ha 
merecido un análisis particular.
De modo general, a través de las entrevistas hemos recopilado una serie de 
informaciones biográficas que consideramos básicas para contextualizar e interpretar las 
modificaciones, las permanencias y, en conjunto, la vivencia del Islam en inmigración.
Presentamos aquí los principales elementos que sirven para dibujar un perfil y una 
trayectoria concreta de cada uno de los sujetos entrevistados, cuyos datos básicos (edad, 
sexo, nacionalidad y nivel de estudios) quedan resumidos en el siguiente cuadro de 
entrevistados:
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Argelia hombre 28 superior
Et Senegal hombre 34 superior
P ............................ Argelia hombre 36 superior
Senegal hombre 27 medio
& Argelia mujer 38 superior"y " * ■' m  j Senegal hombre 32 prim ario
J M  '
f l f f Í T i T t r v t r t i - i ................... .-1111111(11
Marruecos hombre 26 superior
Líbano mujer 23 superior
' Argelia hombre 30 medio
m .... . Marruecos hombre 31 superior
BU................ Argelia mujer 29 superior
£12 . Siria hombre 24 superior
« 1 3 Marruecos hombre 27 superior
PÚ
¡ W m / T Í i r  T , n i
Marruecos mujer 20 prim ario
E } 5  .............  ■ ....... Senegal hombre 28 medio
E Í6 M auritania hombre 26 superior
El 7 Egipto hombre 34 superior
JW ........................................... Ex-Yugoslavia hombre 23 medio
H l? ................................................... Argelia mujer 37 superior
Marruecos hombre 28 superior
E¿1 Sáhara hombre 23 medio
E22 Marruecos hombre 32 medio
j§£;l...................  , Marruecos hombre 29 medio
Sudán hombre 31 superior
E25 Pakistán hombre 30 superior
Marruecos hombre 31 prim ario
: S  P: Argelia hombre 33 prim ario
BM28 : Marruecos hombre 36 prim ario
Senegal hombre 42 prim ario
Argelia hombre 30 prim ariofiJí Siria hombre 42 superior
EB2 | Siria hombre 44 medio
E =  Entrevista; EM= Entrevista Murcia; EI= Entrevista Imam
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2. Perfiles y trayectorias (entrevistas 1 a 29)
Entrevista 1
Nacido hace veintiocho años en la ciudad de Orán, al noroeste de Argelia. Hijo 
de una familia de nivel medio residente en un barrio popular. Su padre es un funcionario 
jubilado y su madre se ha dedicado siempre a los trabajos de la casa. Sus tres hermanas y 
dos hermanos cuentan con un nivel medio-alto de estudios: estudios de bachillerato y 
estudios universitarios sin finalizar. Él mismo dispone de un nivel de formación superior, 
con una licenciatura en ciencias empresariales obtenida en la Universidad de Orán. Sin 
haber pasado por la escuela coránica su educación musulmana la ha recibido en el 
ámbito familiar.
Su proyecto migratorio está fundado en el deseo de ampliar los estudios 
universitarios mediante la realización de un doctorado en España y en el de conocer otro 
país y otra cultura, una nueva realidad y un modo de vida que reconoce como idealizado. 
Por ello su primer choque se produjo al confrontar su proyecto con la realidad de las 
dificultades cotidianas a nivel económico y laboral.
Su trayectoria migratoria está atravesada por las dificultades en el terreno de la 
inserción laboral. Actualmente trata de compatibilizar actividades laborales diversas y 
precarias, como el trabajo agrícola temporal a cambio de un bajo salario en el extrarradio 
de la ciudad, con el inicio de estudios universitarios de doctorado. Sin embargo, al poco 
tiempo de empezar ha tenido que abandonar de nuevo los cursos para garantizarse una 
fuente mínima de ingresos con que hacer frente a las necesidades de subsistencia. Sin el 
apoyo de la familia ni de otros parientes, su única red la constituye el grupo de 
inmigrantes árabes de diferentes nacionalidades con los que comparte vivienda. Tampoco 
contaba con familiares ni amigos a su llegada, ni un conocimiento previo del idioma, y el 
único contacto que le facilitó la instalación inicial en Valencia fue un amigo de uno de 
sus hermanos, también originario de Orán, que había inmigrado con anterioridad.
Sus relaciones sociales giran en tomo al contacto con otros inmigrantes 
(argelinos, marroquíes, sirios,...) y, en menor medida, con la población no inmigrante de 
Valencia. Así, y mientras que con los primeros desarrolla su vida laboral y en el hogar, el 
contacto con los segundos se establece, sobre todo, a nivel del tiempo libre. La 
frecuentación de lugares de esparcimiento los fines de semana, la vinculación con el
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mundo universitario y el contacto con el colectivo musulmán a través de las prácticas 
comunitarias, son sus principales fuentes en el ámbito de la sociabilidad.
Tras tres años de residencia en Valencia afirma que su estatus socioeconómico ha 
descendido respecto a su situación en el país de origen previa a la salida. Sin sentirse 
totalmente integrado, para él el principal obstáculo estriba en la cuestión del trabajo y no 
en las diferencias culturales. Musulmán practicante, acude regularmente al Centro 
Cultural Islámico para realizar la oración de los viernes y mantiene la práctica del 
Ramadán. Trata, además, de evitar comer carne no sacrificada según el rito islámico; 
tampoco consume cerdo ni alcohol, algo que no ve como un impedimento para 
desarrollar su vida en un país al que no considera tan diferente.
Entrevista 2
Originario de la capital de Senegal (Dakar), es hijo de una familia numerosa de 
posición económica media, de la que no es el único miembro emigrado. En esa ciudad 
siguió estudios universitarios hasta su salida del país, sin que hubiese llegado a 
finalizarlos.
Su proyecto migratorio se plantea en función del deseo de conocer otros países, 
combinado con la búsqueda de oportunidades para el retomo con una mejora en la 
posición social de origen y la posibilidad de terminar los estudios interrumpidos.
Sin conocer la lengua a su llegada ni disponer de contactos, se unió a un pequeño 
grupo de senegaleses que recorrieron diferentes ciudades españolas hasta su instalación 
actual y definitiva en Valencia. Tras él un hermano menor emigró también desde Dakar a 
Valencia. Su larga trayectoria migratoria de cerca de diez años le convierte en un 
informante clave a la hora de conocer la evolución del colectivo inmigrante senegalés.
Dedicado a la actividad comercial como autónomo ha conseguido crearse un 
espacio en el terreno laboral mediante la especialización, aunque dadas las dificultades 
económicas sus expectativas iniciales se han visto minimizadas materialmente por lo 
reducido de los ingresos. Sin embargo, esa actividad comercial de carácter étnico le 
permite seguir manteniendo importantes lazos familiares y económicos con el país de 
origen. Prácticamente cada año se traslada a Senegal para pasar períodos más o menos 
extensos de tiempo (en ocasiones más de un mes), con el fin de reencontrarse con la
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familia y desarrollar contactos comerciales en la zona para el aprovisionamiento de 
mercancías.
Aunque reconoce disponer de muy poco tiempo libre al margen de los horarios 
de trabajo, ha venido actuando en los últimos años como dinamizador del asociacionismo 
entre el colectivo senegalés, lo que le ha permitido ocupar posición importante en el 
interior del mismo. Reconocido y respetado por la mayoría de senegaleses inmigrados en 
Valencia interviene en ocasiones como mediador entre éstos y la sociedad de acogida. El 
resto de su tiempo libre lo ha ido limitando progresivamente a la vida en tomo al hogar, 
al tiempo que ha reducido sus relaciones y vida social.
Como musulmán se define como no practicante: no realiza oraciones y sólo ha 
seguido el Ramadán en algunas ocasiones. Pero, con el tiempo, durante su estancia en 
Valencia ha ido recuperando algunas prácticas en las que, incluso en Senegal, nunca 
había participado. Su vinculación actual con el mundo de las cofradías a través del 
muridismo es su más fuerte lazo con el Islam, que se materializa mediante la asistencia y 
las donaciones con ocasión de las visitas de los marabuts.
Entrevista 3
Nacido en Argel, tiene en la actualidad treinta y seis años de edad. Es originario 
de una familia tradicional bereber emigrada del campo a la gran ciudad. El padre trabajó 
hasta su jubilación como conductor de autobuses y la madre ha estado dedicada a las 
tareas de la casa. Como hijo de familia numerosa tiene cinco hermanas y dos hermanos, 
de los que la mayoría han alcanzado un nivel de estudios universitarios. Él mismo obtuvo 
su licenciatura como ingeniero de telecomunicaciones en Orán, ciudad donde pasó sus 
años de estudios y vivió las primeras convulsiones y movilizaciones políticas, en las que 
participó activamente en el interior de la universidad.
Pese a la existencia de antecedentes migratorios en la familia de su padre y su 
madre, con parientes en Francia, de entre sus hermanos él es el único que se encuentra en 
el exterior. Sin embargo, antes de tomar la decisión de permanecer fuera de Argelia, ya 
había salido en diferentes ocasiones de allí y había pasado temporadas visitando otros 
países. En su proyecto migratorio se une el deseo de abrirse a otras culturas con otras 
circunstancias sobrevenidas a posíeriori. el matrimonio con una mujer española y el 
empeoramiento de la situación socio-política en Argelia.
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Casado con una española divorciada no convertida al Islam, y con un hijo de su 
primer matrimonio, ofrece el perfil de recomposición de una nueva vida en el exterior al 
margen de las dificultades socio-políticas en el país de origen.
Su trayectoria migratoria ha estado marcada las dificultades legales y laborales en 
el país de acogida. Al no haber podido regularizar su situación jurídica, pese a haber 
contraído matrimonio, se enfrenta a la imposibilidad de acceder de forma legal a un 
mercado de trabajo que, por otro lado, no le ofrece la posibilidad de ocupar un puesto 
acorde con su cualificación y experiencia profesional. La actual situación es vivida como 
un estado de frustración al ver como ha descendido su posición socio-económica 
respecto a la que tenía en el país de origen.
La vida cotidiana se desarrolla en tomo al nuevo núcleo familiar, lo que, junto al 
conocimiento previo del idioma a través de viajes y contactos laborales, ha facilitado su 
adaptación al nuevo contexto. Aquí sus relaciones sociales se limitan al círculo de 
familiares y amistades de su esposa, careciendo de contacto con otros inmigrantes.
Sin haber asistido a la escuela coránica su socialización religiosa en el hogar ha 
sido mínima, lo que junto a una formación técnica en francés, hace que se declare como 
musulmán no religioso de raíz laica. De hecho, en su discurso afirma que pese a no 
considerarse como religioso mantiene regularmente prácticas musulmanas como el 
Ramadán que, sin embargo, tienen para él un significado cultural legitimado por los 
beneficios físicos y no por los espirituales. Además, con una fuerte identificación etno- 
lingüística de base bereber, mantiene una actitud muy critica con la clase política de su 
país y la crisis por la que actualmente pasa.
Entrevista 4
Nacido al sur de Senegal en la provincia de Casamance y posteriormente 
reinstalado junto con su familia en Dakar tiene en la actualidad treinta años de edad. Su 
biografía familiar está marcada por la muerte temprana de su padre y los problemas para 
afrontar la nueva situación económica tras haber disfrutado de una buena posición social 
asegurada por la carrera política de éste.
Con un nivel de estudios equivalente al bachillerato tuvo que dejar la universidad 
nada más comenzar. Ese abandono temprano, al igual que su salida de Senegal, estuvo 
condicionado por las presiones familiares para contribuir a la economía del grupo y la
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continuidad escolar de sus hermanos más jóvenes. Así, el envío de dinero para el 
mantenimiento de la familia en origen ha sido el principal objetivo durante la primera 
etapa primera de emigración hasta la creación de su propia familia en España.
Llegó aquí tras la imposibilidad de obtener un visado para otros destinos, pero sin 
haber madurado un verdadero proyecto migratorio. Acogido inicialmente por la familia 
de su cuñado instalada en Tarragona se trasladó posteriormente a la ciudad de Valencia, 
donde varios amigos de Senegal se encontraban trabajando. A partir de aquí su 
trayectoria migratoria está determinada en gran parte por las dificultades a nivel de 
inserción laboral. Durante varios años ha venido realizando todo tipo de trabajos 
temporales, desde la venta ambulante hasta la construcción, pasando por la agricultura. 
Sin embargo, todas esas ocupaciones, y sobre todo la última, se han caracterizado por las 
condiciones de explotación y escasez salarial.
Casado recientemente con una mujer joven española no convertida, y tras haber 
superado la resistencia inicial de los padres de ella, trabaja en la actualidad en una 
contrata de obras por la mediación de su nuevo cuñado. Es esta nueva situación familiar 
la que le ha permitido alcanzar una cierta estabilidad tras haber pasado por un fuerte 
proceso de pérdida de posición social respecto a sus orígenes.
En esa trayectoria, su facilidad para relacionarse con la población autóctona y su 
capacidad de adaptación a la nueva situación, han sido elementos atenuadores del 
choque. Sus relaciones sociales actuales se fundamentan en los contactos establecidos a 
través de su esposa y en el contacto fluido con una parte del colectivo senegalés.
Pese a haber abandonado la práctica del Ramadán, en base a la incompatibilidad 
con la dureza de las ocupaciones laborales en inmigración, se declara como musulmán 
practicante en el entorno de la cofradía senegalesa murid, de la que rechaza algunos 
componentes como las donaciones o la sumisión respecto a los jefes religiosos. Se define 
como musulmán practicante y mantiene un discurso religioso, al tiempo que representa el 
sincretismo entre el mundo de las tradiciones religiosas islámicas y los elementos de 
modernidad occidental a los que ha accedido aquí.
Entrevista 5
Nacida en un pueblo del este argelino ha vivido la mayor parte de su vida en 
Argel. Tiene treinta y ocho años de edad y es originaria de una familia extensa tradicional
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emigrada del campo a la ciudad, formada por el padre, la madre, seis hermanas y un 
hermano. Fue educada en un ambiente familiar autoritario y de sumisión al padre, en 
donde se vivía la tensión entre tendencias tradicionalistas moralizantes y modernizantes, 
con una fuerte represión de la sexualidad. No pasó por la escuela coránica y continuó sus 
estudios en árabe hasta obtener, como sus hermanas menores, una titulación 
universitaria.
Los estudios superiores de pedagogía no le garantizaron una ocupación laboral 
inmediata, y sólo tras seis años de inactividad accedió a su primer trabajo en un centro de 
educación especial. Después de tres años de trabajo, y por las amenazas recibidas por 
sectores integristas, abandonó Argelia a finales del 94. Junto con otras dos amigas llegó 
a Madrid, en donde pasó sus primeros meses de emigrada; sin embargo, el hecho de 
tener una hermana casada en Francia, y otros familiares emigrados, le había 
proporcionado la oportunidad de salir del país en diferentes ocasiones con anterioridad.
Condicionada en su salida por la situación sociopolítica en Argelia y el 
empeoramiento, en particular, de las condiciones de existencia para las mujeres, no 
puede hablarse de un proyecto migratorio previo y sí de una trayectoria condicionada por 
la continua provisionalidad y las dificultades legales y laborales. Así ha alternado el 
trabajo en el servicio doméstico y el intento de continuar con sus estudios de doctorado, 
para lo que se trasladó desde Madrid a Valencia. En la actualidad su permanencia en 
España, vista como una medida temporal que puede alargarse indeterminadamente, 
depende sobre todo de la mejora de la situación interna en Argelia.
Durante este período de tiempo sus relaciones sociales se han centrado en el 
contacto con connacionales, parientes lejanos y amigas con las que ha compartido 
vivienda y el uso de su tiempo libre, en ausencia prácticamente de un contacto fluido con 
españoles, lo que ha limitado su dominio de la lengua a un nivel básico.
Como musulmana practicante ha seguido manteniendo la práctica de las 
oraciones diarias en casa y la lectura esporádica del Corán, como un apoyo moral para 
afrontar las dificultades en inmigración. También ha realizado el Ramadán sin 
interrupción, como lo había venido haciendo durante toda su vida en Argelia, y ha 
tratado de consumir únicamente carne halal; hasta el punto de haber pasado varios 
meses a su llegada sin comer carne y sustituirla por pescado, lo que derivó en un 
empeoramiento de su delicada salud.
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Entrevista 6
Nacido en una pequeña aldea senegalesa de no más de cien habitantes, se trasladó 
posteriormente con su familia a la cercana ciudad interior de Tuba, donde realizó 
estudios primarios no finalizados y asistió a la escuela coránica. Miembro de una familia 
modesta tiene tres hermanas y dos hermanos, tras la muerte de otros tres. Como hijo 
mayor de la familia y, dada la avanzada edad de su padre, se ha convertido en el 
responsable de su mantenimiento mediante el envío de dinero y el pago de alimentos.
Con treinta y dos años de edad en la actualidad, salió de Senegal a la edad de 
quince años y ha pasado la mayor parte de su vida en inmigración. Su proyecto 
migratorio tiene un claro carácter económico dentro de una estrategia de tipo familiar. 
Salió primero de Senegal para acudir durante dos años como temporero para realizar 
trabajos agrícolas en el sur de Mauritania. Posteriormente emigró a Francia y desde el 
año 85 vive en Valencia, donde fue acogido inicialmente por su tío que llevaba tres años 
residiendo en la ciudad y le introdujo en el mundo de la venta ambulante. Su extensa 
trayectoria migratoria le ha llevado a desempeñar diferentes actividades laborales hasta 
su especialización progresiva en la venta ambulante.
Con el tiempo ha conseguido disponer de su propio puesto como comerciante 
que le lleva por diferentes mercados y acceder a una situación económica estable a 
cambio de jomadas de trabajo sin descanso semanal y con fluctuaciones importantes 
según las temporadas. Ello no le impide seguir manteniendo su compromiso de contribuir 
al mantenimiento de su familia en Senegal. Además, afirma que al no haber conseguido 
realizar ningún ahorro, su estancia en España no ha servido para mejorar su situación 
previa a la emigración.
Su vida social se desarrolla en contacto con sus familiares senegaleses (tío y 
primos), pero mantiene una relación fluida con otros inmigrantes y con la población 
local. Su participación en el mundo asociativo solidario de los inmigrantes, con el que 
entró en contacto durante la realización de cursos de castellano, le ha proporcionado 
también un amplio círculo de amistades y una posición como mediador y dinamizador en 
el seno del colectivo senegalés.
Autodefiniéndose como musulmán practicante reconoce haber recuperado 
algunas de sus prácticas en inmigración, después de una etapa de juventud alejada de las
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preocupaciones religiosas. La oración en casa al finalizar la jomada de trabajo, el ayuno 
de Ramadán y la participación activa en el sistema de las cofradías a través del 
muridismo, marcan su relación con el Islam.
Entrevista 7
Nacido hace 28 años en una familia tradicional marroquí, desplazada desde una 
pequeña localidad hasta la cercana ciudad de Nador. Su padre es maestro e imam de una 
mezquita, mientras su madre se ocupa de las tareas domésticas dentro de una familia 
numerosa con diez hijos. Con siete hermanos y tres hermanas, la mayoría de ellos tienen 
estudios universitarios y con anterioridad a él otros dos hermanos habían emigrado a 
Francia y España. En el seno de la familia recibió al mayor parte de su educación 
musulmana por parte de su padre, que completó con la asistencia a la escuela coránica.
Llegado directamente desde Nador a Valencia hace siete años fue acogido por su 
hermano mayor emigrado previamente. Su proyecto migratorio residía en la voluntad de 
proseguir aquí estudios universitarios con el fin de mejorar unas expectativas sociales 
bloqueadas en Marruecos. Con este propósito pasó los primeros meses dedicado al 
estudio del castellano. Posteriormente combinó los estudios de magisterio con el paso 
por diferentes trabajos en condiciones precarias, como la agricultura.
Durante la realización de los estudio de magisterio conoció a su actual esposa, 
con la que se casaría posteriormente sin que ella se convirtiese al Islam. A partir de ese 
momento ha pasado a convivir con su nueva familia y a trabajar en el comercio familiar 
que ésta posee. Ello le ha permitido disfrutar de un buen nivel de vida y una seguridad y 
estabilidad familiar y económica. Sin embargo, no ha roto los lazos con la familia de 
origen y realiza visitas periódicas a Marruecos. Pero, pese su buena situación y al hecho 
de disponer de una vivienda propia, no ha tratado de recrear en el hogar el ambiente de 
su hábitat de origen.
En el plano de las relaciones sociales mantiene una vinculación muy reducida con 
otros connacionales, sobre todo, a partir del matrimonio. Su ámbito de contactos gira en 
torno al núcleo familiar y los amigos de su mujer previos a su encuentro.
Frente a la posibilidad de tener hijos en un futuro próximo se plantea la necesidad 
de enseñarles la lengua árabe y darles una educación musulmana que combine la
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educación cristiana de la madre, con el fin de que sean ellos mismos quienes decidan con 
los años.
La estabilidad de la vida matrimonial le ha permitido, como musulmán 
practicante, recuperar algunas de las prácticas que dejó temporalmente a su llegada a 
Valencia, como las oraciones diarias y el ayuno de Ramadán. Afirma que se siente 
plenamente integrado y aceptado por su nueva familia, de quien valora el respeto hacia 
sus particularidades culturales y, en concreto, respecto al cumplimiento de las prácticas 
religiosas.
Entrevista 8
Hija de padres libaneses nació en Liberia hace veintitrés años, pero ha pasado la 
mayor parte de su vida (doce años) en Marruecos, en donde su padre se divorció y se 
volvió a casar con una mujer de nacionalidad marroquí. De origen familiar acomodado, 
su padre pertenece a una familia de empresarios y comerciantes libaneses dispersos por 
diferentes países. Tiene una hermana mayor que sigue estudios universitarios y un 
hermano menor en el colegio.
Sin haber pasado por la escuela coránica, tampoco ha recibido de sus padres una 
educación musulmana tradicional. A ambos, que tienen estudios superiores, los considera 
como muy poco practicantes.
Su proyecto migratorio es un proyecto de estudios, englobado dentro de la 
movilidad geográfica que caracteriza a la familia. Con una formación universitaria en 
curso reside en Valencia tras haber vivido los últimos años en Inglaterra con su familia, 
donde también dedicó a mejorar su formación. En su trayectoria ha tenido que adaptarse 
a diferentes contextos y adoptar nuevos hábitos, como el uso del pañuelo para cubrir su 
pelo en sustitución del hijab con que vestía en Marruecos o en Inglaterra. Aquí, en 
Valencia, afirma usar un pañuelo para sentirse protegida, evitando a la vez llamar 
demasiado la atención.
Su círculo de sociabillidad en Valencia se reduce al ámbito de los estudios y al de 
la convivencia con estudiantes de diferentes nacionalidades en un piso compartido. 
Mantiene, además, contacto con otro grupo de estudiantes de países árabes y 
musulmanes, tal y como hiciese también durante su estancia en Inglaterra.
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En el plano religioso, la ascendencia chuta de su familia no le condiciona a la hora 
de negarse a aceptar la diferenciación entre sunnitas y chiitas. Reconoce que ella sigue 
su propio rito, adaptando, por ejemplo, los movimientos en la oración a las nuevas 
condiciones de las mezquitas sumútas que ha encontrado en los países en los que ha 
vivido. Por encima de la oración, que afirma realizar en ocasiones contadas, son el 
Ramadán y el consumo de carne halal las prácticas que la identifican como musulmana. 
El Ramadán es una práctica que siempre ha realizado y que le sirve para sentirse 
musulmana, pero también para limpiar el cuerpo y sentirse mejor. En cuanto a la carne 
halal, se muestra contraria a consumir cualquier otro tipo de carne y reconoce haber 
pasado meses sin consumir carne desde su llegada a Valencia, hasta descubrir la 
existencia de carnicerías musulmanas en la ciudad.
Entrevista 9
Nacido en Argelia hace treinta y un años en el seno de una familia bereber 
emigrada del campo a la ciudad y residente en un barrio popular de la capital argelina. 
Familia numerosa de seis hermanos y una hermana con diferentes niveles de estudios 
(varios de ellos con titulación universitaria) y ocupaciones; el padre es un empleado de 
banca ya jubilado y la madre ha trabajado siempre en la casa. Contaba ya con 
antecedentes migratorios en su familia y uno de sus hermanos reside en Francia.
Con estudios técnicos de delineante a nivel universitario gozó, hasta su abandono 
del país ante el empeoramiento de la situación sociopolítica en el año noventa y dos, de 
una buena situación laboral durante los tres años posteriores a la finalización de los 
estudios, y llegó a ocupar un puesto de trabajo de acuerdo con su formación. 
Interrumpidos sus proyectos, presenta el perfil del joven en proceso de ascenso social 
que no ha encontrado en su país las posibilidades de materializar esa trayectoria debido a 
la crisis.
Emigrado desde hace cinco años ha ido aplazando su intención de volver por la 
ausencia de una mejora en la vida argelina. Progresivamente, y a causa de las dificultades 
laborales y económicas encontradas, abandonó la posibilidad de contribuir a mantener la 
economía de su familia.
Se casó con una mujer española no convertida al Islam y ha acogido 
posteriormente a dos de sus hermanos llegados a Valencia que siguieron el camino
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abierto por él, a los que ha instalado y dado trabajo en el comercio familiar: una tienda de 
alimentación de su propiedad que él mismo creó a los pocos años de la llegada.
Su rápida adaptación al nuevo contexto estuvo facilitada por el conocimiento 
previo de la lengua, aprendida durante el bachillerato, y por el hecho de que contrajese 
un matrimonio que le facilitó una red de contactos sociales y en el terreno laboral. Con 
unas relaciones sociales extensas, se relaciona tanto con paisanos argelinos y otros 
inmigrantes como con la población local en especial. Al mismo tiempo, la presencia de 
sus dos hermanos (con los que vive en la misma casa), le ha proporcionado un núcleo 
familiar en el que recrear y mantener los lazos con su sociedad y cultura de origen.
Como musulmán practicante realiza sus oraciones al acabar la jomada laboral, 
acude regularmente los viernes al Centro Cultural Islámico para participar en la oración 
comunitaria del mediodía, cumple el ayuno de Ramadán y celebra las principales fiestas 
musulmanas junto con sus hermanos y amigos.
Entrevista 10
Originario de Marruecos, nació hace treinta y un años en el ambiente humilde de 
una familia tradicional, numerosa y urbana de la ciudad de Meknes. Vive en Valencia 
desde hace ocho años. Su padre era propietario de un pequeño comercio y su madre 
estaba dedicada a los trabajos de casa. Con un total de seis hermanas y cuatro hermanos, 
la mayoría de ellos han realizado estudios universitarios y dos ellos se encuentran en 
emigración en Francia y Bélgica.
Tras haber pasado por la escuela coránica siguió su proceso formativo hasta 
llegar a la universidad, en donde como estudiante se implicó en el movimiento estudiantil 
y sufrió la represión política. Una vez finalizados los estudios de licenciatura en filología 
hispánica, salió de Marruecos con un proyecto que combina, el desacuerdo con el 
sistema socio-político marroquí y la búsqueda de un nuevo entorno de libertad, con el 
deseo de proseguir su formación. En proceso de ruptura con el universo musulmán, 
iniciado en el país de origen y en el ambiente del mundo universitario, la inmigración le 
ha ayudado a profundizar en esa dirección y a distanciarse de su cultura de origen. Es 
algo que afirma vivir como un choque cuando vuelve a Marruecos con ocasión de las 
periódicas visitas a la familia.
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Llegado a España con la intención de continuar la formación mediante la 
realización de un doctorado se vio confrontado a las dificultades laborales y económicas. 
Pese a ello superó los cursos de doctorado, pero tuvo que abandonar su idea de 
desarrollar una tesis doctoral ante la imposibilidad de obtener una beca. Actualmente, y 
gracias a su nivel de cualificación y a su extensa red de relaciones, disfruta de una 
situación laboral aceptable. De hecho, sus relaciones sociales están basadas sobre todo en 
el contacto con la población local y se benefician de su dominio de la lengua y de sus 
habilidades comunicativas y sociales.
Su posición a nivel socio-laboral le ha permitido reconstruir su propia identidad 
combinando elementos de la cultura árabe y musulmana (básicamente en sus aspectos 
estéticos) con la adopción de los valores y el estilo de vida de la modernidad, por 
ejemplo, al decorar su vivienda dentro de un estilo creativo de síntesis entre lo 
oríentalizante y lo occidentalizante.
Como musulmán cultural (él mismo se define como no musulmán en el sentido 
religioso), se identifica con la cultura árabe pero no con el Islam. No mantiene ninguna 
de las prácticas religiosas básicas de pertenencia musulmana, ni en cuanto a las 
prescripciones coránicas ni tampoco a las prohibiciones alimenticias.
Entrevista 11
Nacida en Argel hace treinta y un años en el seno de una familia bereber emigrada 
del campo a la gran ciudad. Se trata de una familia numerosa de diez hijos (siete 
hermanos y tres hermanas) de los que la mayoría tiene estudios universitarios y varios se 
encuentran en la emigración. Su padre cobra una pensión como inválido de guerra y su 
madre trabaja en la casa, habiendo recibido el apoyo familiar para seguir adelante.
Después de realizar estudios universitarios de traducción de árabe, francés y 
español había venido ocupando un puesto de responsabilidad en la formación de 
enseñantes. Su primera salida de Argelia se redujo a una breve experiencia de paso en 
España, donde disfrutó de una beca de tres meses en 1995. Más tarde, en 1996, vuelve a 
España con el proyecto de permanecer fuera de su país de origen, para alejarse de la 
violencia política y de la ruptura de un compromiso de matrimonio familiar. Sin un 
proyecto claro, espera la mejora de la situación en Argelia mientras y que suija en 
España una posibilidad de trabajo que le permita quedarse con otras expectativas.
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A su llegada, aprovechará la presencia de un primo para instalarse en Valencia 
con la familia de éste. Casado con una mujer española y con una hija, dicho familiar lleva 
residiendo aquí nueve años y se ha ofrecido a ayudarla hasta que pueda desenvolverse 
por sus propios medios. La acogida en el núcleo familiar ha sido fundamental para 
facilitar su inserción social, así como el conocimiento previo de la lengua debido a su 
formación como traductora.
Sin ningún tipo de documentación tras la caducidad del visado con el que entró 
en España, lleva más de un año residiendo en Valencia y realizando esporádicamente 
algún trabajo doméstico. Así, la principal dificultad en estos momentos es la 
regularización de su situación jurídica y la inserción en el terreno laboral, condicionada 
por la primera. El temor a la expulsión limita su movilidad y sociabilidad, por lo que sus 
relaciones sociales se desarrollan casi exclusivamente con la familia que la ha acogido y 
con algunas mujeres inmigrantes musulmanas que ha conocido a través de la mezquita.
Con una identificación bereber fuerte, señala que no ha tenido que cambiar en 
nada sus prácticas culturales para adaptarse al nuevo medio, hasta el punto que dice 
seguir realizándolas tal y como hacía anteriormente en Argelia, lo que parece haber 
servido para que su primo también recuperase algunas de ellas. Musulmana practicante, 
realiza en casa sus oraciones diarias y la lectura del Corán, así como el ayuno de 
Ramadán. En los primeros meses de residencia sólo había consumido carne en casa de su 
primo, con la garantía de que se trataba realmente de carne halal.
Entrevista 12
Nacido en la ciudad de Dara, al sur de Siria, tiene actualmente veintitrés años y es 
miembro de una familia bien situada en el país de origen. Sus padres tienen ambos 
estudios universitarios: él es licenciado en economía y ella en filología. Su padre, 
dedicado a actividades empresariales, ha ido estableciendo la residencia familiar en 
función del trabajo, primero en Libia, después en EE.UU. y Argelia, para regresar 
posteriormente a Siria. Con un largo trayecto de desplazamientos y estancias en esos 
países el entrevistado ha conocido desde bien temprano la movilidad geográfica ligada al 
proyecto familiar.
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Con la salida de Siria inicia su propio proyecto individual, marcado por los 
estudios, un proyecto que ha reconfígurado posteriormente al permanecer e iniciar una 
experiencia matrimonial en inmigración.
Llegado a los dieciocho años con el objetivo de realizar estudios universitarios 
desarrolla un rápido proceso de aprendizaje del castellano, al tiempo que se integra en la 
universidad y conoce a otros jóvenes árabes que comparten su misma situación. En ese 
primer momento el grupo de estudiantes medio-orientales constituye su núcleo de 
relaciones sociales. Poco a poco, y conforme avanza en el dominio del idioma, se irá 
abriendo al contacto con otros estudiantes locales. Es en este momento en el que 
conocerá a su actual esposa.
Casado con una joven española titulada, convertida posteriormente al Islam, el 
matrimonio y su aceptación por la familia de la esposa, así como la situación económica 
favorable por el apoyo de su propia familia, le han permitido disfrutar de estabilidad y 
acabar su licenciatura en ingeniería. Esta nueva etapa es valorada como un período de 
armonía que le ha hecho posible recuperar algunas de las prácticas islámicas abandonadas 
durante su época de estudiante.
Ahora, como musulmán practicante, realiza junto con su mujer las oraciones 
diarias al final del día, así como el ayuno de Ramadán, el cual reconoce no haber 
abandonado, pese a las dificultades, desde su llegada. Acude también con asiduidad al 
Centro Cultural Islámico, con cuyos miembros mantiene una relación fluida y que 
constituye uno de sus principales núcleos de sociabilidad.
Es el caso de una inserción exitosa, en la que la cultura de origen ha jugado un 
papel importante como capital individual en ese proceso. Como él mismo reconoce, a 
ello se suma el hecho de disponer de unos rasgos físicos que no son asociados por la 
población local a su origen árabe, lo que le ha permitido franquear obstáculos que otros 
de su compañeros del mismo origen no han podido.
Entrevista 13
Originario de Marruecos nació en un pequeño pueblo rural, desde donde se 
trasladó posteriormente con su familia a los suburbios de la ciudad de Fes, lugar donde 
ha transcurrido la mayor parte de su vida antes de emigrar. Se trata de una familia 
humilde de pequeños agricultores en la que los padres carecen de estudios. El padre ha
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trabajado desde su llegada a la gran ciudad como empleado municipal en los puestos más 
bajos de la escala. Con diez hijos, del conjunto de los hermanos él ha sido el único que, 
tras haber pasado por la escuela coránica, acabó los estudios primarios y realizó el 
bachillerato; más tarde, ya en España, alcanzó un nivel de estudios universitarios.
Su proyecto migratorio combina los motivos económicos con el objetivo de 
completar y ampliar su horizonte de estudios. Durante su trayectoria migratoria, y sin 
ningún tipo de ayuda familiar, realizará diversos tipos de trabajo, incluso en la 
agricultura, para financiarse sus estudios. Cuenta con veintiocho años de edad, de los 
que ha pasado siete fuera de su país. En el transcurso de éstos ha vuelto en contadas 
ocasiones a Marruecos para visitar a sus familiares.
Tras haber vivido y trabajado unos meses en Tarragona con la familia de un 
compañero marroquí que conoció en el viaje hacia España, se estableció en la ciudad de 
Valencia y se matriculó en la universidad, al tiempo que continuaba realizando trabajos 
precarios. Allí teje una amplia red de contactos con estudiantes universitarios y se vincula 
a diferentes iniciativas y actividades universitarias. Es esa red de apoyo la que le 
permitirá hacer frente a las situaciones de dificultad (económicas, jurídicas,...) con las 
que se va a tener que enfrentar en repetidas ocasiones, como un proceso de expulsión en 
marcha y las agresiones recibidas por parte de la policía.
Ante la imposibilidad de encontrar una ocupación laboral acorde con el nivel de 
estudios adquirido, actualmente realiza diferentes tipos de trabajo temporal (hostelería, 
clases particulares,...) que le permiten hacer frente a los gastos mínimos que le ocasiona 
un bajo nivel de consumo. Con una trayectoria migratoria marcada por múltiples 
dificultades, ha conseguido mantenerse fuera de los círculos de marginalidad y exclusión, 
que han absorbido a algunos de sus compañeros. Ello se debe a la costosa puesta en 
práctica de estrategias personales de supervivencia y adaptación en un medio que le ha 
mostrado sus dos caras más opuestas: la solidaridad ofertada por diferentes asociaciones 
e instituciones y la hostilidad de una parte de la población y su administración.
Aunque se declara como musulmán practicante y reconoce que el Islam ocupa 
una parte importante de su vida, mantiene como única práctica activa la realización anual 
del ayuno de Ramadán, tras el abandono progresivo de las oraciones.
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Entrevista 14
Nacida hace diecinueve años en una pequeña ciudad del centro de Marruecos, 
Khemiset, se trasladó a Valencia dentro de un proceso de migración familiar. De una 
familia de siete hermanos, de los que uno se encuentra en Italia y otro en Marruecos, el 
resto, junto con la madre, fueron reclamados por el padre utilizando la figura del 
reagrupamiento familiar. Se trata de una familia tradicional marroquí humilde en la que el 
padre trabaja como albañil, al tiempo que la madre se ocupa de la casa y la entrevistada 
contribuye con su trabajo a la economía familiar.
A los pocos meses de su llegada, y con quince años de edad, es madre de un niño 
concebido en Marruecos de padre desconocido. A partir de ese momento adopta el papel 
de madre de su hijo, al tiempo que como hermana mayor se convierte en responsable de 
los hermanos menores, en ausencia de la madre por los frecuentes viajes de ésta a 
Marruecos. Allí sigue residiendo el único hijo que no ha podido acogerse al 
reagrupamiento familiar por ser mayor de edad.
Pero también adquiere el papel de intérprete de la madre, que desconoce el 
castellano, y de mediadora entre la familia y la sociedad de acogida, de la que empieza a 
comprender sus códigos. Su dominio del idioma, pese a desconocerlo a la llegada, y su 
facilidad para enfrentarse y adaptarse a la nueva situación la convierten en una pieza 
clave en el entramado familiar. Las buenas relaciones con su padre contrastan con la falta 
de entendimiento de la madre, garante de las tradiciones y representante del papel 
tradicional de la mujer marroquí en el seno de la familia. Su relación con los padres, y en 
especial con la madre, evidencia un conflicto generacional acentuado en el contexto 
migratorio por el proceso de adaptación a la nueva sociedad, especialmente por la 
adquisición de nuevos hábitos y pautas de comportamiento a través de la relación con las 
jóvenes locales que constituyen su nuevo mundo social.
Con una ocupación laboral no estable y un hijo que tiene problemas para ser 
reconocido legalmente y regularizado, trata de superar las dificultades contextúales 
adaptándose al medio con una enorme plasticidad, utilizando todo tipo de estrategias 
para encontrar su espacio en una sociedad de la que forma parte de manera irrevocable. 
Su negativa a cualquier proyecto de vuelta a Marruecos para dejar la vida desarrollada en
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inmigración es manifiesta. Al tiempo se acentúa su descontento y crítica respecto al 
modo de vida y al sistema sociopolítico allí imperante.
Pese a reconocerse como musulmana de origen no se considera practicante, 
aunque en algún momento realice en casa parte del Ramadán o se oponga al consumo de 
carne de cerdo. Pero no cree que pueda dejar de ser lo que considera que, de hecho, es 
por nacimiento.
Entrevista 15
Nacido en Senegal en la ciudad Tiwaon, en el medio rural. Pertenece a una 
familia tradicional religiosa de etnia fulbé encuadrada en la cofradía tidjan, que como la 
mayoría de los fulbé se dedica a la agricultura y la ganadería. Su padre ocupa una 
posición específica como imam de la cofradía tidjan, con sus propios discípulos a los que 
educa en el Corán.
Educado en ese contexto ha seguido la formación coránica tradicional, basada en 
la repetición, en la autoridad y la disciplina, hasta que posteriormente entró en contacto 
con el Islam no cofrádico a través de los estudios coránicos realizados en otros lugares. 
Ello ha significado el alejamiento progresivo respecto a la concepción religiosa de su 
padre. Su paso por Mauritania y sus cinco años de residencia en Marruecos como 
estudiante de literatura árabe en la Universidad de Kenitra han marcado ese proceso. Sin 
embargo, la educación islámica le ha permitido obtener el dominio del árabe, que habla 
como segunda lengua, además del pular como lengua materna y unos conocimientos 
mínimos del francés.
Su proyecto migratorio obedece al deseo de mejorar su situación socioeconómica 
alejándose de un ambiente cultural y social que considera como asfixiante en un proceso 
de búsqueda de espacios de libertad personal.
Llegado a España hace un año tras haber sido trasladado desde Ceuta, a donde 
entró ilegalmente, ha sido acogido inicialmente por una organización no gubernamental 
que le ha facilitado los elementos básicos para su instalación. En esa misma organización 
imparte en la actualidad clases de árabe para completar los ingresos obtenidos en la 
actividad agrícola de modo temporal.
A diferencia de otros senegaleses, quizás por sus antecedentes familiares y origen 
étnico (afirma que los fulbé son más orgullosos que otras etnias senegalesas y que por
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eso no quieren trabajar para nadie, lo que explicaría el trabajo en la agricultura y la 
ganadería; además, el comercio étnico y la venta ambulante en Valencia están dominados 
por senegaleses de la etnia woloj), no se ha incorporado al círculo de la venta ambulante 
y ha preferido tratar de buscar trabajo en las zonas de huerta del extrarradio de la ciudad 
de Valencia.
Su vinculación con el mundo asociativo solidario con los inmigrantes le ha 
permitido construir una red de relaciones sociales que facilita, al mismo tiempo, su 
aprendizaje del castellano y su rápido proceso de inserción en la sociedad de acogida. 
Asimismo, el hecho de compartir vivienda con un joven no inmigrante ha sido un factor 
que apunta también en la misma dirección.
Como musulmán se muestra contrario a la tradición de las cofradías senegalesas y 
reclama un Islam ortodoxo, aunque él mismo reconoce haber abandonado, de modo 
temporal, la casi totalidad de las prácticas religiosas a causa de su situación de 
provisionalidad migratoria.
Entrevista 16
Nacido hace veintiséis años, pertenece a una familia nómada de Mauritania 
emigrada durante su infancia a la capital del país. Ha crecido en el medio urbano de 
Nuakchot, dentro de una familia modesta, en la que el padre ha ocupado diferentes 
trabajos y puesto en marcha pequeños negocios; ello no le ha impedido poder desarrollar 
estudios universitarios en el exterior del país gracias a diversas becas y ayudas, tras haber 
realizado los estudios de bachillerato allí y haber pasado previamente por la escuela 
coránica.
En su proyecto migratorio se conjugan la ampliación de estudios que tuvo lugar 
durante su primera salida por estudios para disfrutar de una beca, con el deseo de 
conocer y aprender de otras culturas y la esperanza de mejorar su situación social. Así, lo 
que en un principio fue un desplazamiento del país de origen a España con el fin de 
estudiar, progresivamente se ha ido convirtiendo en una experiencia vital alejada cada 
vez más de ese objetivo inicial, transformada por el contacto con el nuevo modo de vida 
y mediatizada por las dificultades de la realidad laboral española. Sin embargo, el 
carácter temporal de su proyecto migratorio y el reconocimiento propio de que su lugar
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está en el país de origen, dan a su trayectoria una especificidad que la sitúa en el ámbito 
del desplazamiento.
Con un nivel de estudios medios de carácter técnico adquirido en su estancia en 
España ha alternado las ayudas recibidas con su trabajo para organizaciones del mundo 
de la cooperación internacional, lo que le ha facilitado al mismo tiempo su proceso de 
inserción social. De hecho, sus relaciones sociales pasan por un contacto amplio tanto 
con inmigrantes de otros orígenes nacionales como con la población autóctona. Dispone 
de una extensa red de apoyos favorecida por su predisposición a abrirse, a conocer otras 
personas y otras culturas.
Su adaptación al nuevo contexto no es valorada en ningún momento como 
traumática. Por el contrario, ese proceso se ha realizado en condiciones de naturalización 
continua de la nueva situación, eliminando la distancia objetiva entre la cultura de origen 
y el nuevo universo cultural. Así, su reconocimiento e identificación como musulmán no 
es valorado como un factor que dificulte su integración sino como un rasgo cultural 
compatible con la nueva vida en el exterior de la sociedad de origen.
Por ello, la práctica reafirmadora de la pertenencia musulmana se ha visto 
reducida a su mínima expresión, con el cumplimiento parcial del ayuno del Ramadán, la 
realización esporádica de oraciones en casa o el mantenimiento, siempre que sea posible, 
de la exclusión del consumo de carne de cerdo.
Entrevista 17
Nació en la ciudad egipcia de Ismailiya hace treinta y cuatro años. Originario de 
una familia urbana acomodada que ha proporcionado a todos sus hijos (cuatro hombres y 
dos mujeres) estudios de nivel superior. Su padre (economista) trabajó como director de 
banco hasta su jubilación y su madre se ha venido ocupando de los trabajos de la casa. 
Como familia egipcia musulmana tradicional, la importancia de las relaciones de familia y 
la educación moral forman parte significativa del proceso socializador en el interior de 
ésta.
Sin un proyecto migratorio previo, su experiencia migratoria va ligada a la 
condición de joven trabajador cualificado con una movilidad importante. La 
particularidad de su trabajo como piloto naval le ha puesto en contacto continuamente 
con otros países y culturas del exterior.
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Desplazado a Valencia con el fin de ocupar un puesto de trabajo, su trayectoria 
de movilidad laboral se transformó en migración de asentamiento al casarse con una 
joven española, convertida con posterioridad al Islam, y formar su propia familia en un 
nuevo ambiente que considera adecuado para tal fin. La transformación de su trayectoria 
migratoria sirve para mostrar también el grado de inserción en la nueva sociedad en sus 
diferentes etapas.
La actual situación socio-laboral le ha permitido estabilizar su trayectoria y pasar 
a formar parte de una migración de asentamiento con fuertes anclajes en la nueva 
sociedad. Al mismo tiempo, su posición económica le permite seguir manteniendo vivos 
los lazos con la familia en el país de origen a través de los contactos telefónicos y las 
visitas anuales de una y otra parte.
Sus relaciones sociales se desarrollan tanto con el núcleo original de los primeros 
amigos de su mismo origen nacional, con los que entró en contacto a su llegada, como 
con los compañeros de trabajo y el círculo familiar y de amistades de su esposa.
Él mismo considera que su adaptación aquí ha sido satisfactoria, hasta el punto de 
sentirse integrado, manteniendo al mismo tiempo un buen número de prácticas religiosas 
(oraciones, asistencia a la mezquita, ayuno de Ramadán, prohibiciones alimenticias,...) 
que le ayudan a dar sentido a su vida sin experimentar una ruptura ni un choque cultural. 
El matrimonio con una mujer española, que se ha convertido de manera voluntaria a su 
misma religión, es valorado como un elemento favorecedor de esa situación. Es un 
inmigrante que en función de sus recursos (económicos, pero también culturales), ha 
podido negociar su marco de inserción en la sociedad de acogida, y para el que su 
cultura de origen se ha convertido no en un obstáculo sino en un colchón amortiguador 
del choque.
Entrevista 18
Natural de un pequeño núcleo semi-urbano de Kosovo, en un territorio poblado 
mayoritariamente por albaneses dentro de la actual República Serbia. Nació hace 
veintitrés años en el seno de una familia musulmana tradicional y ha vivido la represión 
de la población albanesa de Kosovo, sometida al control del gobierno yugoslavo en el 
contexto de la crisis balcánica y la guerra en Bosnia.
109
TIL PF.RFT7.ES y  TRAYECTORIAS DE LOS ENTREVISTADOS
Con un nivel de estudios medio equivalente al bachillerato se incorpora al servicio 
militar al cumplir la mayoría de edad. En medio de la guerra activa en Bosnia huye del 
ejército ante la amenaza de ser movilizado para luchar en el frente. Su salida precipitada 
del país, para escapar de un consejo de guerra por deserción, le lleva primero a 
Macedonia y luego a Suecia como solicitante de refugio político. Tras intentar acceder a 
ese estatuto, al tiempo que desarrolla diversos trabajos temporales, es rechazado y recala 
en Inglaterra, en donde trabaja en un hotel. Allí conoce casualmente a su actual mujer 
española y se traslada a Valencia para casarse e iniciar un nuevo período en su vida.
Sin un proyecto predeterminado, su trayectoria migratoria está marcada por la 
situación de excepción que vive su región de origen y las dificultades a la hora de obtener 
el reconocimiento como refugiado político en Europa. De hecho, en su trayectoria la 
fuerza de los hechos (guerra en la Ex-Yugoslavia y la expulsión de Suecia) se han 
impuesto a la posibilidad de definir un proyecto migratorio.
Su juventud es uno de lo factores que le ha facilitado la adaptación a las diversas 
circunstancias a las que se ha enfrentado durante todo este trayecto. Incluso el intento de 
reconstrucción de su vida en Valencia, ante la imposibilidad de regresar en el estado 
actual a su país, está condicionado en el presente por su situación de irregularidad 
jurídica. Y es que, pese haber contraído matrimonio con una española, sigue sin 
disponer de pasaporte ni otra documentación, y vive con la incertidumbre de la 
expulsión.
Su inserción en la nueva sociedad de acogida pasa por dos vías principales: el 
núcleo matrimonial y el núcleo de los nuevos amigos inmigrantes musulmanes con los 
que ha entrado en contacto aquí. En su caso, el factor islámico juega un papel importante 
en la reconstrucción de las relaciones de amistad. La solidaridad de otros inmigrantes 
musulmanes de diferentes nacionalidades con él, que representa la figura del musulmán 
perseguido por el hecho de serlo, y la configuración de la mezquita como espacio de 
encuentro de la comunidad, son determinantes a la hora de entender su inserción.
Su identificación como musulmán practicante, por encima de otro tipo de señas 
de identidad, evidencia la respuesta de una minoría que ve reprimida cualquier forma de 
expresión islámica, y muestra el papel que la solidaridad religiosa puede jugar a la hora 
de abrirse un espacio en un nuevo territorio en el que esa expresión no es perseguida. Su 
embargo, su matrimonio no ha pasado por la conversión de la esposa al Islam, pero ello
l io
777. PERFILES Y TRAYECTORIAS DE LOS ENTREVISTADOS
no le impide seguir siendo fiel a unas prácticas (oración comunitaria de los viernes, 
Ramadán, fiestas musulmanas, prohibiciones alimenticias) reinterpretadas en unos casos 
y recuperadas, e incluso reforzadas en otros, a la luz del exilio.
Entrevista 19
Originaria de la capital de Argelia nació hace treinta y siete años en el seno de 
una familia tradicional árabe de extracción humilde. A pesar de ello, su familia le ha 
proporcionado estudios universitarios, al igual que a la mayoría de sus hermanos.
Con una buena posición socio-laboral en origen como profesora de español, su 
experiencia migratoria combina el proyecto de ampliación de estudios de doctorado en el 
exterior con la salida precipitada por la grave situación sociopolítica de Argelia. Tras 
pedir una excedencia laboral, aprovechará una estancia de estudios con una beca en 
España para alargar su desplazamiento fuera de Argelia, que ha ido ampliándose durante 
tres años de residencia continuada aquí, combinada con alguna visita esporádica a la 
familia en Argel.
En todo caso, el eje principal de su proyecto migratorio pasa por una ampliación 
de su formación que le permita una diversifícación de las posibilidades profesionales. 
Durante su estancia los ahorros disponibles le han permitido afrontar la primera etapa. 
Después, una beca le ha ayudado a mantenerse fuera de Argelia en una situación de 
provisionalidad a la espera de acontecimientos: bien la solución del conflicto y, por tanto, 
el posible regreso, bien la consolidación de nuevas y mejores expectativas socio-laborales 
fuera del país y la consiguiente permanencia migratoria en el exterior.
Sin duda su conocimiento y dominio previo del castellano ha sido un factor 
fundamental para explicar su rápida adaptación, facilitada igualmente por el apoyo 
familiar de un primo emigrado con anterioridad a España. Sus relaciones sociales han 
girado en tomo a los contactos propios de su primo, con el que convive actualmente, y al 
contacto con estudiantes de diferentes nacionalidades con los que ha compartido 
vivienda sucesivamente.
Ofrece el perfil de la mujer argelina estéticamente occidentalizada, que trata de 
mantener un equilibrio no traumático entre la modernidad y la tradición, sin que ambas se 
excluyan en un mismo proyecto vital. Por un lado, como mujer activa que desarrolla su 
propio proyecto de vida de forma individual creando sus propios espacios de autonomía.
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Por otro, como musulmana practicante que se reconoce profundamente creyente y que 
encuentra el sentido a su vida a través de un Islam al que no considera un obstáculo para 
sus aspiraciones sino, por el contrario, una riqueza personal incuestionable.
Entrevista 20
Nacido en Marruecos hace veintiocho años en una modesta familia numerosa 
emigrada desde la ciudad interior rural de Rachidia al precarizado mundo urbano del 
extrarradio de Tánger, en donde viviría su primera experiencia de desarraigo y sufriría las 
primeras formas de discriminación por sus orígenes rurales y rasgos físicos diferenciales. 
Su padre ha trabajado en la construcción y su madre en casa, ambos con una formación 
básica inacabada.
Tras haber pasado por la escuela coránica completó su formación hasta acceder a 
la universidad. Allí, y pese a la precariedad económica de su familia, terminó su 
licenciatura y entró en contacto con los sindicatos estudiantiles de izquierdas opuestos al 
sistema político marroquí. Sin embargo, su proyecto migratorio inicial no es el de un 
desplazamiento por estudios.
Llegado con la intención de alejarse del ambiente represivo del marco 
sociopolítico marroquí, su desacuerdo y los problemas con éste, unidos a la falta de 
expectativas laborales una vez finalizados sus estudios, son los principales motivos que 
operan en su decisión de abandonar Marruecos. Después de varios intentos de salir de 
Marruecos consiguió permanecer en España de manera irregular.
Al cabo de un tiempo, y tras haber pasado por diversos trabajos en condiciones 
de explotación, obtuvo una beca de investigación que le permitió establecerse en 
Valencia para continuar su formación como doctor en un departamento universitario. 
Ese hecho va a suponer un cambio importante en su trayectoria migratoria. A partir de 
ahí su proyecto de vida va a reorganizarse alrededor de su trabajo en la universidad, 
aunque la incertidumbre sobre su permanencia en ella le hace prever la dificultad en el 
mantenimiento del estatus adquirido fuera de Marruecos.
Su residencia con estudiantes universitarios en instituciones y apartamentos le ha 
permitido crearse una red social de contactos que ha facilitado su proceso de inserción. 
Sin embargo, y como en otros casos, no puede de hablarse de ruptura respecto a la 
cultura de origen, o de choque fuerte respecto al nuevo contexto como consecuencia
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únicamente de la experiencia migratoria; por el contrario, debemos tener en cuenta que 
en su proceso migratorio la primera fractura se opera en el país de origen, al situarse en 
oposición a un modelo social y a un modo de vida que no comparte. Su posterior 
desarrollo en inmigración no es más que una continuación del proceso de cambio 
ideológico personal iniciado en Marruecos que, sin embargo, se ha ido atenuando por la 
confrontación con un mundo al que había idealizado desde la distancia. Asimismo afirma 
haber experimentado abiertamente la discriminación por la oscuridad de su piel, tanto en 
Marruecos como en España, algo que le ha condicionado en múltiples sentidos.
Actualmente, al definirse como no musulmán en el sentido religioso, podríamos 
clasificarlo como musulmán cultural: no mantiene ninguna de las prácticas de pertenencia 
islámica, pero reivindica el Islam como su cultura de origen familiar y se reafirma en la 
creencia de algunos de los fundamentos islámicos, pese a no compartir el uso que la 
sociedad pueda hacer de ellos.
Entrevista 21
Originario del Sáhara Occidental, donde nació hace veintitrés años, se trasladó 
pronto con su madre y hermanos a los campos de refugiados saharauis de Tinduf en 
Argelia huyendo del enfrentamiento con Marruecos y ha vivido allí la mayor parte de su 
vida hasta la llegada a Valencia. Procede de una de las numerosas familias que viven en 
condiciones excepcionales y extremas su exilio en el desierto argelino. Su familia 
responde al perfil de la mayoría de las familias saharauis: familia árabe de cultura 
musulmana en la que la madre ha adquirido un papel central ante la ausencia del marido 
(la familia se escindió y su padre permaneció en el actual territorio de Marruecos) y en 
donde la vida cotidiana gira en tomo a los problemas de la guerra y la supervivencia en 
ese contexto.
Salió a los diecisiete años desde los campos de refugiados para venir a Valencia 
con el fin de ampliar su formación en el exterior, dentro de la línea que potencian las 
autoridades saharauis. Durante estos seis años de estancia, y tras haber pasado en los 
campamentos por la escuela coránica y la formación primaria, ha tenido que adaptarse al 
nuevo sistema educativo, acumulando un retraso considerable. En la actualidad cursa los 
últimos estudios de bachillerato previos a su acceso a la universidad.
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Durante el tiempo de residencia en Valencia sus relaciones sociales se han 
desarrollado básicamente en contacto con el grupo de estudiantes saharauis junto con los 
que llegó al inicio. Sin embargo, los estudios de bachillerato que ha venido realizando le 
han puesto en contacto también con otros estudiantes valencianos, como los dos con los 
que comparte piso en la actualidad. Su situación económica precaria depende de la beca 
por estudios y de la ayuda solidaria de diferentes organismos con el pueblo saharaui.
La trayectoria migratoria es la propia de un desplazamiento por estudios y 
formación en el exterior al servicio de un proyecto educativo de un Estado con unas 
características particulares. Por ello, el retomo al lugar de origen se plantea en función 
de dos cuestiones: la posible solución al conflicto del Sáhara y la finalización de los 
estudios universitarios. En espera de la materialización de alguna de esas condiciones, la 
vida en el exterior pasa por una adaptación circunstancial y un aprendizaje de la sociedad 
de acogida. Al mismo tiempo, las preocupaciones culturales y, sobre todo, religiosas, 
pasan —al igual que ocurre con en el conjunto del pueblo saharaui— a un segundo 
plano, frente a la inmediatez de la organización cotidiana y las reivindicaciones políticas.
Autodefiniéndose como creyente musulmán, su práctica del Islam está reducida a 
la mínima expresión, tanto en lo que se refiere a las prescripciones coránicas como a 
prácticas alimenticias. La religión pasa a convertirse en una cuestión personal e individual 
cercana a la concepción de la laicidad. El doble exilio que supone haber pasado de vivir 
en el lugar de origen a vivir en los campos de refugiados y, posteriormente, en el 
exterior, marca la vivencia de la emigración más como un modo de vida que como una 
ruptura.
Entrevista 22
Nació en Marruecos hace treinta y dos años en la ciudad de Marrakech. 
Pertenece a una familia numerosa tradicional con siete hijos bien situada social y 
económicamente. Su padre es profesor en ciencias islámicas en la universidad, mientras 
que su madre ha venido trabajando en el ámbito doméstico. No es el único de los 
hermanos que se encuentra emigrado, y otros dos los hicieron también hacia España.
La educación recibida en el entorno familiar ha sido de tipo tradicional, basada en 
la disciplina y en el respeto hacia la figura del padre. En cuando a su escolarización se
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prolongó hasta los estudios de bachillerato, que abandonó para trabajar en el sector 
turístico.
En la gestación de su proyecto migratorio ha tenido una especial influencia el 
contacto con los turistas europeos a través de su ocupación como guía. Su deseo de 
conocer la sociedad de la que proceden aquellos con los que se relaciona durante una 
buena parte de su tiempo y la imitación de su modo de vida, así como la búsqueda de 
espacios de libertad, van a actuar como motor de la emigración. Por ello, a su llegada, la 
vida y la gente de aquí le resultan ya familiares. No hay un choque con la nueva cultura.
Actualmente disfruta de una posición económica estable gracias a la creación de 
su propio negocio familiar junto con su esposa y su carácter emprendedor. Su actividad 
laboral por cuenta propia le ha permitido estar tanto en contacto permanente con la 
población española mediante el contacto comercial y, al mismo tiempo, con el país de 
origen a través de sus frecuentes viajes para proveerse de mercancías artesanales 
elaboradas en Marruecos. En Valencia también mantiene un estrecho contacto con otros 
inmigrantes magrebíes (marroquíes y argelinos), a algunos de los cuales ha alojado 
temporalmente en su vivienda.
Casado con una mujer española, convertida más tarde por voluntad propia al 
Islam, es padre de un niño de cuatro años escolarizado en un colegio público. Respecto a 
su hijo se muestra partidario de una educación tradicional y estricta en el sentido 
disciplinario, de acuerdo con el modelo educación familiar en el que él también fue 
socializado. Ambos comparten el deseo de que su hijo aprenda la lengua árabe y la 
cultura islámica como parte de su propia identidad, algo que está ligado a su proyecto 
futuro de retomo a Marruecos en búsqueda de un ambiente más propicio para la vida 
familiar.
Los problemas cotidianos relativos a la escolarización del hijo no los ven tanto 
respecto a la misma cuestión educativa, que ellos tratan de suplir en el núcleo familiar, 
como, por ejemplo, en el tipo de comida que recibe en el colegio y la presencia de la 
carne de cerdo.
Al definirse como musulmán profundo, pero poco practicante, señala las 
dificultades para mantener el ritmo de las oraciones o para realizar correctamente el 
Ramadán y, en general, la falta de tiempo que dedicar a las prácticas religiosas. Pese a 
ello mantiene parcialmente el ayuno del Ramadán y celebra en el núcleo familiar fiestas
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musulmanas como la del sacrificio del cordero. Además, afirma que su situación de 
estabilidad matrimonial y su responsabilidad en la educación del hijo, le han permitido 
iniciar una vuelta hacia la dimensión abandonada del Islam durante su etapa de juventud, 
tanto en el país de origen como en inmigración.
Entrevista 23
Cuenta con veintinueve años y salió hace siete de Marruecos. Nacido en el seno 
de una familia emigrada desde las montañas a la ciudad de Tánger, la condición humilde 
de ésta no ha impedido que algunos de los hijos accediesen a estudios superiores.
Con los estudios sin finalizar se trasladó a España en el año 90, animado por un 
familiar emigrado, para mejorar sus expectativas socioeconómicas a través de la 
ampliación de su formación en el extranjero. Tras obtener una convalidación, y contando 
con la ventaja del conocimiento previo del castellano, intentó proseguir sus estudios 
interrumpidos; pronto se vio confrontado a la dureza de las condiciones de la realidad 
migratoria española. A partir de ese momento su proyecto se reorientará hacia la 
permanencia como trabajador. Desde Andalucía, donde había vivido sus primeros meses 
junto con su cuñado, se trasladó a Valencia para trabajar en la agricultura, influenciado 
por las informaciones que otros inmigrantes magrebíes le habían proporcionado acerca 
de los elevados salarios. Desengañado sobre esa posibilidad, permanecerá en Valencia 
trabajando en el sector de la hostelería, ocupando diferentes actividades hasta su 
ocupación actual como cocinero en un restaurante.
Ese trabajo le permitirá conocer a su actual esposa y recrear un tejido relacional a 
partir de la inserción laboral. Cuatro años después de su llegada, y tras diversos 
problemas burocráticos, contrajo matrimonio con una mujer convertida con el tiempo al 
Islam. En este sentido, valora el hecho de que su mujer fuese cristiana creyente como 
factor facilitador de su proceso de conversión religiosa.
Como musulmán practicante, acude regularmente a la mezquita del Centro 
Islámico y mantiene una importante actividad social vinculada a éste (participación de las 
charlas organizadas los viernes, preparación de comidas durante el Ramadán, etc.). El 
espacio de la mezquita se ha convertido en un núcleo importante de potenciación de las 
relaciones sociales con los miembros de la comunidad musulmana de Valencia, tanto 
inmigrantes como locales.
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Defiende un Islam tolerante con las personas y adaptado a la sociedad en la que 
se encuentra, al tiempo que valora ésta como espacio democrático para una vivencia más 
abierta y libre del Islam que la existente en su país de origen. Reconoce que la vida en 
inmigración y el matrimonio, le han hecho recuperar gran parte del Islam que dejó de 
practicar durante su juventud en Marruecos y durante los primeros años en España.
Entrevista 24
Nació hace treinta y un años en Jartum, la capital de Sudán. Hijo de una familia 
bien situada a nivel socioeconómico y con contactos en los círculos políticos sudaneses. 
Allí realizó estudios superiores, que no llegaría a finalizar. Durante su permanencia en la 
universidad participó en las movilizaciones estudiantiles y la actividad política.
Abandonó Sudán, hace diez años, por una mezcla de motivaciones: en primer 
término, su descontento y desacuerdo con el régimen político en el poder en ese 
momento. En segundo término, la posibilidad de acceder en Europa a una mejor 
formación y a una posición económica más elevada.
Pasando primero por una residencia de estudiantes en Madrid, se instaló 
posteriormente en Valencia, atraído por un mejor clima y la presencia de otros 
sudaneses. Desde su llegada a la ciudad se ha dedicado, con diferente fortuna, a diversas 
actividades comerciales, entre ellas las de importación y exportación. Para ello se ha 
asociado siempre a ése pequeño núcleo de connacionales sudaneses residentes en 
Valencia. Con algunos de éstos mantiene también lazos familiares. Ellos se convirtieron 
en su medio de acogida al llegar aquí.
Fuera de ese pequeño núcleo, con el que también ha convivido habitualmente, 
mantiene un amplio campo de relaciones sociales con jóvenes locales. A la mayoría de 
ellos los ha conocido a través de su participación activa en diferentes asociaciones de 
solidaridad con la población inmigrante. La actividad asociativa le ha permitido, desde el 
principio, acceder a un nivel de inserción significativo. Actualmente, y dada tanto su 
larga residencia como su juventud a la llegada, afirma considerarse más miembro de ésta 
sociedad que de la suya de origen.
Musulmán practicante, relativiza la importancia de algunas prácticas en el 
contexto de la inmigración y señala la dificultad de mantener otras en un medio que, 
según él, no ofrece las condiciones ni confiere a éstas el mismo sentido. Pese a ello, ha
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mantenido sin interrupción la práctica del ayuno de Ramadán y acude, siempre que le es 
posible, a la oración comunitaria de los viernes. En ella se reencuentra con otros 
musulmanes inmigrantes o locales y se convierte en un tiempo de sociabilidad altamente 
valorado.
Entrevista 25
Nacido en la ciudad pakistaní de Multán hace treinta años; procede de una familia 
numerosa tradicional con diez hijos y una buena posición socio-económica. Su padre es 
militar retirado en la actualidad y su madre está dedicada a los trabajos de casa. Sus 
hermanos han creado diversos negocios y sus hermanas se han casado tras haber 
alcanzado un nivel de estudios medio. Él mismo inició estudios universitarios, 
interrumpidos por su salida al exterior.
El apoyo económico de una extensa red familiar le permitió pasar los primeros 
años en Europa, primero en Bélgica y después en España. Abandonada en Bélgica la idea 
de continuar la formación universitaria, tras una breve estancia en Barcelona se instaló en 
Valencia. Su llegada estuvo influenciada por las informaciones, recibidas de otros 
pakistaníes, sobre la posibilidad de trabajar en una ciudad que ofrecía expectativas a un 
reducido colectivo nacional de reciente asentamiento.
Durante sus cuatro años de residencia en Valencia se ha relacionado, 
básicamente, con los diferentes grupos de inmigrantes pakistaníes con quienes ha 
compartido vivienda. Sin embargo, las relaciones con ellos no siempre han sido buenas. 
El carácter de inmigrantes económicos de la mayoría de los pakistaníes asentados en 
Valencia, la precariedad de sus viviendas para ahorrar el máximo dinero posible, así 
como la división entre los que tienen un origen rural y un bajo nivel de estudios y 
aquellos que proceden de las ciudades y disponen de una formación más elevada, son 
señalados como factores generadores de conflictos en las relaciones, en ocasiones 
jerárquicas, que se establecen entre ellos.
En Valencia invirtió sus últimos fondos familiares para crear un negocio de 
hostelería que mantuvo abiertas sus puertas durante escasos meses. Tras el fracaso de 
esa iniciativa ha combinado períodos de inactividad laboral, apoyado por su familia, con 
trabajos esporádicos en el sector comercial. Finalmente ha conseguido estabilizar su 
situación al ser empleado en un comercio de joyería propiedad de un inmigrante hindú.
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Es en éste momento en el que se plantea su casamiento con una joven pakistaní, elegida 
por su familia y residente en el país de origen. La vuelta temporal a Pakistán para realizar 
la boda ha abierto la posibilidad de permanecer en el país, de acuerdo con la voluntad de 
ambas familias; pero su deseo reside es regresar con su nueva esposa a España para 
trabajar y ahorrar durante algún tiempo, ahora que ha conseguido un puesto laboral y 
unos ingresos de los que carece en su lugar de origen.
Su situación actual muestra la contradicción vivida entre las expectativas 
personales y las familiares, a partir de una importante inversión temporal y económica en 
el exterior importante, y el fracaso de un proyecto que ahora trata de minimizar.
Musulmán practicante, ha mantenido la mayor parte de las prácticas que realizaba 
en el país de origen, pero el nuevo contexto migratorio (en el que la reflexión por 
confrontación y la relectura de textos y consulta con autoridades religiosas han ocupado 
un lugar destacado), ha ido matizando la importancia y las condiciones de realización de 
algunas de ellas como el consumo exclusivo de carne halal. De todos modos, durante el 
proceso de adaptación, el grado de modificación de sus hábitos, en relación con su estilo 
de vida anterior a la salida de Pakistán, ha sido muy limitado.
Entrevista 26
Nacido en una familia rural marroquí emigrada a la ciudad costera e industrial de 
Safi. Se trata de una familia humilde de carácter tradicional. Su educación escolar ha ido 
desde la escuela coránica al nivel primario.
Con una edad de treinta y un años su migración tiene carácter fundamentalmente 
económico. Su proyecto migratorio, gestado en diferentes etapas, tiene como objetivo la 
mejora de las expectativas económicas y la ayuda al grupo familiar.
Desde su llegada a España, en el año ochenta y nueve, desarrolló todo tipo de 
trabajos, pero sobre todo ha estado ocupado como temporero agrícola en distintas zonas 
rurales de la provincia de Murcia. Su trayectoria ha estado marcada por la dureza de las 
condiciones de trabajo y las dificultades en el empleo. Hasta el abandono del trabajo 
agrícola, y posterior contratación en una asociación como mediador con los propios 
inmigrantes magrebí, ha sufrido situaciones de explotación laboral.
El choque inicial, sin poseer conocimiento del idioma ni contactos en el nuevo 
lugar, se vio aminorado por la ayuda desinteresada que le prestó una persona de la
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población local.. Posteriormente, sus amplias relaciones de sociales, tanto con los 
propios inmigrantes como con los no inmigrantes, le han facilitado su inserción laboral y 
social en los ámbitos de trabajo con los inmigrantes.
En la actualidad está casado con una mujer marroquí a la que conoció en Murcia, 
que posee una trayectoria similar a la suya propia y es originaria de su misma ciudad. Su 
esposa trabaja desde su llegada a España en el servicio doméstico y ambos residen en un 
piso en alquiler en la ciudad de Murcia. Pese haber formado su propia familia en 
inmigración, no han roto los lazos con sus familias de origen, a las que visitan 
anualmente durante los meses de verano y con las que se mantienen en contacto 
permanentemente. La estancia en Murcia es vivida como un período de su vida necesario 
para disponer de los medios con que mejorar la situación económica familiar a la vuelta 
definitiva a Marruecos.
Al entrevistado se le puede definir como musulmán practicante con un alto grado 
de mantenimiento de la observancia religiosa, algo que se ha ido consolidando a partir de 
su matrimonio, al retomar algunas prácticas y abandonar el consumo esporádico de 
alcohol. La posibilidad de compartir esas prácticas con su esposa musulmana es valorada 
de forma positiva en el proceso de recuperación y reforzamiento de pautas culturales y 
religiosas de origen.
Entrevista 27
Nacido hace treinta y tres años en la ciudad argelina de Orán en el seno de una 
familia de posición socioeconómica media. Realizó estudios primarios y secundarios. Su 
padre había emigrado a Francia durante varios años para contribuir a la economía 
familiar, al igual que otros parientes del entorno familiar y dos de sus hermanos más 
tarde.
Abandonó Argelia en el año ochenta y nueve, pero dos años antes había realizado 
una visita corta España. Dicha visita le animó a volver con un proyecto de permanecer e 
iniciar una nueva experiencia vital, que le pusiese en contacto con una sociedad distinta y 
le proporcionase independencia respecto al grupo familiar. Al mismo tiempo, en su 
proyecto figuraban expectativas de cambio y ascenso social, consideradas como inviables 
en el país de origen.
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Su acogida inicial se vio facilitada por la presencia de un hermano mayor, 
emigrado con anterioridad, que había establecido su residencia en la provincia de Murcia. 
AUí, y tras pasar por diversos trabajos en condiciones precarias, consiguió un primer 
empleo como contratado que le permitió regularizar su situación. Actualmente, tras 
haber trabajado en una empresa familiar que ocupa a varios inmigrantes, se encuentra 
cobrando subsidio por desempleo a la espera de una nueva ocupación.
A los dos años de la llegada se casó con una mujer española. De ese matrimonio 
ha nacido una hija, a la que espera dar una educación como la que él mismo recibió de su 
familia; el mismo deseo tiene su esposa, no convertida al Islam, pero ambos confian en 
que sea ella la que decida con el tiempo. Asimismo, e independientemente de la cuestión 
religiosa, trata de que la hija aprenda el árabe como parte de su cultura.
Sus relaciones sociales han pasado por diferentes etapas y han girado 
sucesivamente, primero en tomo al núcleo de la familia de su hermano y los amigos 
inmigrantes de ambos; después en las amistades comunes y, sobre todo, en la familia de 
su esposa. Aceptado por ésta dice que su adaptación no ha sido muy dificultosa, dados 
los muchos elementos en común que ha encontrado aquí con las propias costumbres de 
su país, entre ellos la religiosidad de algunas personas.
Como musulmán practicante afirma haber reencontrado, tras un período de 
distanciamiento, el sentido de su vida en inmigración a través del Islam. La estabilidad de 
la vida matrimonial le ha permitido una mayor profimdización en los preceptos islámicos, 
al tiempo que la responsabilidad en la educación de su hija le ha hecho volver a la 
reflexión sobre algunos de los principios de la religión.
Entrevista 28
Nacido en Marruecos en la ciudad oriental de Oujda dentro de una familia 
humilde y numerosa hace treinta y seis años. Pese a disponer de medios económicos 
proporcionados por su propio negocio decidió abandonar Marruecos, empujado por su 
desacuerdo con la presión del sistema sociopolítico marroquí sobre la población. Dejó su 
pequeño negocio en manos de su hermano y emigró a España para buscar un espacio de 
mayor libertad. Si bien su proyecto migratorio iba dirigido a instalarse en Holanda, que 
ya había visitado con anterioridad al igual que otros muchos países, lo abandonó por las 
dificultades de entrada.
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En su periplo inicial se trasladó desde Madrid a Barcelona y, posteriormente, a 
Murcia. Allí contactó con otros inmigrantes marroquíes con los que se instaló 
inicialmente hasta que empezó a trabajar y pudo disponer de una vivienda propia. Con un 
nivel de formación primario, afirma que nunca le ha faltado trabajo . Su amplia 
disponibilidad laboral le ha valido para desarrollar todo tipo de empleos, desde el trabajo 
en fábricas hasta el trabajo en el campo. En la actualidad trabaja para una asociación de 
solidaridad con los inmigrantes, en que la desarrolla su capacidad para dinamizar la vida 
de éstos y mediar con la sociedad de acogida.
Su vida familiar en Murcia ha sido recreada al integrarse en un núcleo formado 
por una madre española separada y con hijos de su anterior matrimonio. En esa unidad 
de convivencia desestructurada ha pasado a desempeñar el papel de cabeza de familia, 
apoyando económicamente a los hijos de su compañera y adoptando, no sin conflictos, el 
papel de padre.
Al margen del núcleo familiar, sus relaciones sociales cuentan con un amplio 
entramado de contactos entre los propios inmigrantes, con los que comparte la mayor 
parte de su tiempo de trabajo y permanece vinculado, además, por su pertenencia 
musulmana.
Se identifica como musulmán, pero reconoce sus dificultades personales a la hora 
de poder practicar el Islam en la forma prescrita y de manera continuada. Entre esas 
dificultades destaca las propias peculiaridades de la familia con la que convive, debidas al 
hecho de que no esté casado con su compañera y de que, además, ésta no sea 
musulmana, así como a los condicionantes laborales y la escasa disponibilidad de tiempo. 
Pese a todo sigue manteniendo, como prácticas que le permiten sentirse musulmán, el 
Ramadán y determinadas celebraciones como la del cordero, en las que se reencuentra 
con el resto de los inmigrantes musulmanes para suplir la ausencia de la familia en el país 
origen.
Entrevista 29
Procedente de una familia senegalesa de etnia bombara emigrada del campo a la 
popular aglomeración urbana de Pikine, en el extrarradio de Dakar. Se trata de una 
familia numerosa de carácter extenso de la que varios de sus miembros se encuentran 
emigrados fuera de Senegal.
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Su proyecto migratorio es básicamente de carácter económico, aunque tuvo 
ocasión de compatibilizarlo inicialmente con la continuación de los estudios. Sin 
embargo, entre sus prioridades figuraba la ayuda al presupuesto familiar en origen, lo que 
continúa haciendo en la actualidad mediante envíos por giro postal o durante las 
esporádicas visitas al país.
Con estudios primarios emigró primero muy joven a Francia, en el año 71. Allí 
permaneció cuatro años y realizó estudios secundarios para regresar después a Senegal. 
Pero en el año 84 se planteó de nuevo salir al exterior para mejorar sus perspectivas 
económicas. De esta manera ha pasado la mayor parte de su vida fuera de Senegal, 
trabajando primero en Francia y más tarde en España, en donde se instaló definitivamente 
en la ciudad de Murcia.
En Murcia ha establecido su propia tienda de arte africano, al tiempo que sigue 
trabajando como vendedor ambulante en los diversos mercados semanales de la 
provincia. Su hermano, que viajó posteriormente para instalarse con él en Murcia, trabaja 
en el mismo círculo de economía familiar.
Con cuarenta y dos años de edad actúa como representante y portavoz del 
colectivo senegalés, hecho relacionable con su amplia red de contactos en una sociedad 
de acogida a la que se ha adaptado con facilidad y con la que interactúa en un alto grado. 
De hecho, afirma que cada día se siente más parte de esta sociedad y que, por el 
contrario, se siente cada vez más desarraigado cuando visita Senegal. Sin embargo, no 
por ello renuncia a la posibilidad de regresar en el futuro a su país de origen, donde tiene 
una hija que permanece con el grupo familiar al que se encarga de apoyar 
económicamente.
Como musulmán practicante mantiene en un elevado grado la observancia de las 
prescripciones islámicas: realiza las cinco oraciones diarias con muy poca variación 
respecto a sus horarios oficiales, cumple el ayuno de Ramadán sin excepción y celebra 
las fiestas musulmanas junto a sus familiares y amigos en inmigración. Como seguidor de 
la cofradía senegalesa qadiriya, acompaña las oraciones con la repetición de letanías, el 
rosario y la posesión de un talismán. Además, cumple con su asistencia a los encuentros 
con el enviado de la cofradía durante sus visitas a Murcia o a otras ciudades cercanas y 
colabora con donaciones económicas. Todas ellas son prácticas valoradas de forma 




LOS RESULTADOS DE LA INVESTIGACIÓN: 
SIGNIFICACIÓN Y PRÁCTICAS SOCIALES 
EN SITUA CIÓN MIGRA TORIA

CAPÍTULO IV
SOCIABILIDAD Y VIDA COTIDIANA EN INMIGRACIÓN
Una parte importante de las entrevistas a inmigrantes musulmanes ha sido 
dedicada a la obtención de información sobre la vida cotidiana en inmigración y al mundo 
de relaciones sociales. Nuestro interés sobre esta cuestión reside en el análisis de la 
reconstrucción del tejido social primario y secundario en condiciones de inmigración, así 
como de la reorganización de las actividades sociales y el uso del tiempo en el nuevo 
medio.
Una primera aproximación sobre estos dos terrenos nos permitirá establecer, por 
una parte, una continuidad entre las informaciones recogidas sobre la trayectoria 
biográfica de los entrevistados y aquellas referentes a sus formas de inserción y relación 
con la sociedad de acogida; por la otra, ampliar nuestra capacidad de comprensión de su 
concepción y práctica del Islam.
El principal objetivo es profundizar en el análisis de los estilos de vida desde una 
perspectiva etnosociológica, teniendo en cuenta la variedad de situaciones a las que se 
enfrentan las personas migrantes y la consiguiente dificultad a la hora de establecer un 
modelo de análisis de los comportamientos y actitudes desarrollados en relación con la 
experiencia migratoria.
Consideramos imprescindible ilustrar las estrategias que los inmigrantes ponen en 
práctica en la vida cotidiana, en la linea de la sociología de las migraciones que afirma 
que “entre el individuo y el sistema existe el ámbito de las relaciones sociales, en la que 
se constituyen actores que modelan, a la vez que son condicionados, los procesos 
históricos. Toda persona está en permanente contacto con otras desde una posición 
determinada; el conjunto de relaciones establece una red. El lugar que se ocupa en estas 
microestructuras es lo que permite adoptar/explicar comportamientos concretos. En 
otras palabras: existe una mediación social entre las conductas individuales y los 
contextos globales; por ello, desde una perspectiva no individualista, la estructura de las 
relaciones sociales se constituye en un nivel de análisis diferenciado, y complementario, 
del de las estructuras socioeconómicas y políticas” (Colectivo loé, 1996: 15-16).
IV. SOCIABILIDAD Y VIDA COTIDIANA EN INMIGRACIÓN
Es precisamente ese espacio intermedio entre los individuos y las estructuras —el 
espacio de la sociabilidad1 — al que dedicamos este capítulo. Tratamos de no perder de 
vista la conexión existente entre las diferentes esferas de la vida, al tiempo que el estudio 
de cada una de ellas (en los sucesivos capítulos) se convierte en instrumento de análisis 
de las otras. Un breve repaso de la vida cotidiana de los inmigrantes entrevistados será 
de gran utilidad a la hora de entender otras dimensiones más complejas de su mundo 
vital.
1. Gestión del tiempo libre y lugares de frecuentación
Queríamos saber, en primer lugar, cuál es el uso que los entrevistados hacen de 
su tiempo libre y en qué coordenadas espaciales se desarrolla éste. Conocer en qué y 
dónde se ocupa el tiempo libre es una forma de acceder al tipo de vinculación que el 
individuo ha establecido con la sociedad de inmigración. Sin embargo, el primer dato que 
hemos obtenido a partir de esta línea de investigación ha sido el de la escasez de tiempo 
libre. Ya sean trabajadores o estudiantes, la falta de tiempo libre (objetiva o no) de los 
entrevistados se apunta como el principal factor limitador de las relaciones con la nueva 
sociedad. A su vez, el uso de ese tiempo libre (cuando se dispone de él) choca con las 
dificultades económicas en una sociedad en la que el ocio se ha industrializado y 
monetarizado: realizar determinadas actividades en el tiempo libre requiere una inversión 
económica que no todos los inmigrantes se pueden permitir.
No sólo la posesión de recursos económicos; también las características del 
proyecto migratorio tienen que ver con la priorización de uno u otro tipo de inversión y, 
por tanto, con la limitación del uso monetarizado del tiempo libre. Diferentes tipos de 
proyectos (de instalación, de estancia indefinida, de reagrupamiento familiar, de trabajo 
temporal, de estudios, etc.) dan lugar a diferentes formas de gasto y consumo.
Por ello, los que vinieron dentro de un proyecto definido de sostenimiento de la 
economía familiar en el país de origen, como ocurre habitualmente con los inmigrantes
1 La profesora Josepa Cucó (1999) define el término como el espacio social que incluye, tanto los 
modos de interacción suprafamiliar, como los agrupamientos que ocupan el espacio intermedio 
entre el nivel de las instituciones altamente formalizadas y el reducido ámbito de los grupos 
domésticos. Añade que la sociabilidad es el resultado y la expresión de relaciones económicas, 
sociales y culturales vigentes en una época y en un lugar, y que dota de especificidad la trama 
organizativa de cada sociedad concreta.
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que trabajan en el sector primario (agricultura en primer término y construcción en 
menor grado), limitan claramente la inversión en el tiempo libre:
“Todo lo que hacen es su trabajo y estar siempre en contacto permanente con la familia, porque 
tampoco tienen para gastarse. Bueno, gastarse hoy en día es un lujo, quieres ir a discotecas y 
tal, y tienen obligaciones fiscales también a las cuales hay que responder. De algún modo no les 
sobra este dinero para divertirse, porque ponen por encima de todo las obligaciones que 
tienen”(E2)
En tal caso, el tiempo libre que queda al margen de la actividad laboral se ocupa 
en otras actividades compatibles con el ahorro. Son actividades que refuerzan, además, 
las relaciones en el interior del grupo, pues se desarrollan en el núcleo de convivencia 
(preparación colectiva del té) o ponen en relación a varios núcleos de las mismas 
características (visitas a domicilios de otros inmigrantes):
“La mayoría de los compañeros los días que no trabajan suelen quedarse en casa, hacer su té o 
ir a casa de otros compañeros y allí estar charlando”(E2)
En otros casos, como el de los jóvenes llegados con un proyecto de estudios o de 
"aventura migratoria" (reconvertido posteriormente, en muchos casos, en una 
inmigración laboral forzosa), los usos del tiempo de ocio suelen hacerse extensivos a 
otro tipo de actividades. Éstas dan lugar al establecimiento de relaciones de naturaleza 
bien diferente a las de los primeros, de una mayor apertura y relación con la sociedad de 
acogida:
“El fin de semana a nosotros nos gusta la música y conocer la gente. Nos vamos el viernes y el 
sábado. Como es fiesta salimos más o menos a las once de la noche y nos vamos a un bar y 
tomamos algo y charlamos un poco. Luego vamos a un pub, disfrutando de la música y bailando 
un poco, intentando conocer gente, y chicas, ¿por qué no?. La verdad es lo que pasamos bien. 
Había un tiempo que íbamos por ejemplo a la Plaza Xúquer pero no nos gusta la música, porque 
es más eléctrica. A veces cambiamos por la música que nos gusta a nosotros. Cambiamos por 
ejemplo a la zona de Woody, y últimamente nos vamos a la zona de Aragón que hay música 
más ... Y conocemos gente, hablamos, bebemos, pero sólo coca-cola. Gente española, porque 
donde vamos sólo hay españoles”(El)
Pero ni la discoteca es el único recurso del tiempo libre que les permite entrar en 
contacto con la población no inmigrante, ni el uso diversificado de éste que pueden hacer 
los jóvenes inmigrantes difiere tanto del de los jóvenes locales. NI unos ni otros están 
exentos de las presiones del mercado y de las modas. Las similitudes son en este sentido 
muchas; la franja de edad y el nivel cultural y económico de los inmigrantes influyen en
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su consumo del tiempo libre y en la adopción de determinados signos de distinción 
social, al igual que ocurre entre el resto de los jóvenes:
"Yo a veces el fin de semana salgo con amigos españoles y vamos a otro sitio. Por ejemplo, mi 
compañero, a veces sus amigos españoles vienen a casa, los invitamos a cenar con nosotros. A 
veces no me da la gana de salir el fin de semana. Por ejemplo, el sábado me quedo en casa a 
ver la televisión, la película. Me voy y me acuesto. Pero me organizo el domingo. Porque si 
salgo el sábado yo vuelvo a las tres o las cuatro de la madrugada o más y me levantaré tarde el 
domingo. Pero casi siempre salgo. Cuando no me da la gana me acuesto, no pronto, a la una, 
pero me levanto a las nueve o las diez y me organizo. Salgo por la mañana. Por la tarde voy con 
amigos a la playa, a tomar algo a la playa, al cine”(El)
El medio sociocultural de procedencia perfila una determinada forma de hacer 
uso del tiempo libre. Para los inmigrantes urbanos existe una mayor familiaridad con los 
usos locales que para los inmigrantes llegados directamente del medio rural. Pero el 
contacto con los estilos de la sociedad de inmigración y su evolución también sirven de 
modelo e influyen en la redefinición de los comportamientos del recién llegado, tanto en 
unos casos como en los otros:
"En nuestros países no aspirábamos eso de "mira, ahora voy a ir a España y voy a salir a las 
discotecas" No, allí hay discotecas pero no es como aquí, no es el elemento único de diversión, 
es un elemento de diversión para la gente que quiere beber. En nuestros países nos lo 
pasábamos bien reuniéndonos en casa de un amigo los jueves y jugando a las cartas, o ver la 
tele o hablar de cualquier tema, político normalmente, porque todos están en contra del 
gobierno y eso sólo se puede hablar en círculos de amigos de confianza y saber qué es lo que 
dices. Y volvías a casa completamente despejado. Pero aquí te riges por las normas de diversión 
de la sociedad. Aquí ya no es suficiente el ir a casa de un amigo y hablar con él, ya no te 
despejas, necesitas salir, ir a algún sitio, a un restaurante, hacer lo que hace la gente. Es decir, 
el entorno te llega a influir, quieras o no quieras”(E12)
Las presiones del entorno pesan no sólo en el tipo de actividades que se llevan a 
cabo, sino también en el nuevo significado que éstas pueden llegar a adquirir. Además, la 
apertura (física o simbólica) a nuevos espacios de sociabilidad supone un coste que, en 
general, trata de ser minimizado mediante estrategias amortiguadoras.
2. El acondicionamiento de la vivienda
Como la mayor parte de las entrevistas han sido realizadas en la propia vivienda 
de los inmigrantes, ello nos ha permitido obtener (a través de la observación) una
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información no mediatizada sobre la forma en que éstos abordan la cuestión del 
acondicionamiento y decoración del hogar.
Dice Pierre Bourdieu, en este sentido, que “cada hogar, con su lenguaje, expresa 
el estado presente e incluso del pasado de los que lo ocupan, la seguridad sin ostentación 
de la riqueza heredada, la escandalosa arrogancia de los nuevos ricos, la discreta miseria 
de los pobres o la dorada miseria de los parientes pobres que pretenden vivir por encima 
de sus posibilidades económicas” (P.Bourdieu, 1988: 75).
Pues bien, en el caso de nuestros entrevistados hemos de decir que, en su 
mayoría, viven en casas modestas. Las condiciones de vida se agudizan en su 
precariedad, sobre todo, en el terreno de la vivienda; de hecho, algunos de ellos han 
tenido que pasar a su llegada por la residencia en casas de campo abandonadas o, en los 
casos más extremos, en improvisados refugios de plástico y cartones, hasta su posterior 
instalación en pisos alquilados que, por otro lado, tampoco suelen reunir todos los 
requisitos de habitabilidad2. Estas últimas son las viviendas que, de forma mayoritaria, 
expresan con su lenguaje esa “discreta miseria” de los inmigrantes en situaciones 
económicas precarias. Un estado que va unido, en muchas ocasiones, a las dificultades a 
la hora de acceder a un régimen de alquiler, ante la negativa de los propietarios a 
arrendar la vivienda a determinados grupos de inmigrantes negativamente 
estereotipados3.
Pero lo que centra el interés de nuestra observación, no es tanto la posición 
socioeconómica que ocupan los inmigrantes en relación con la vivienda que habitan, sino 
el ambiente que se crea en el proceso de objetivación del mundo simbólico de la persona. 
Más que como signo de posición social, el hogar de los inmigrantes nos interesa como 
hábitat (entendido como medio físico y social a un mismo tiempo), pues el 
acondicionamiento y decoración del hogar hablan también de las vinculaciones con el 
hábitat de origen. Nos muestran el grado de enraizamiento con la cultura de origen, a 
través de su expresión en los objetos distribuidos en el espacio de la vivienda. En gran
2 Una mayor información sobre la precariedad en las condiciones de vida se encuentra disponible 
en el estudio realizado entre 1994 y 1995, junto con Isabel Royo, Estudio de las condiciones de 
vida de los inmigrantes marroquíes y senegaleses en situación irregular en el área urbana de 
Valencia. Memoria de investigación. Institución Valenciana de Estudios e Investigaciones.
3 Utilizamos aquí el concepto de estereotipo en sentido amplio, tal como lo define Thomas 
Eriksen, como creación y aplicación de nociones estandarizadas de las distintividades culturales 
de un grupo (TJH.Eriksen, 1993: 23).
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medida, el hábitat de los inmigrantes actúa como espacio de hibridación en el que se 
plasman los cambios socioculturales.
El antropólogo Selim Abou señala la posible existencia de tres tipos de 
adaptación o acomodación al medio físico en el país de acogida. El primero es la 
transformación del nuevo hábitat en una copia conforme al paisaje natal, como manera de 
perpetuar el modo de vida anterior. La segunda posibilidad es la modificación mínima del 
lugar de residencia en función de la provisionalidad, porque el espacio nuevo se suele 
modificar en función de la previsión de futuro, del proyecto migratorio. El tercer tipo de 
adaptación aborda el nuevo hábitat como el espacio de la creación, al tiempo que se evita 
todo reagrupamiento étnico; este último es característico de los inmigrantes 
profesionalmente cualificados (S.Abou, 1990: 127-128).
En las viviendas de los inmigrantes entrevistados hemos visto pocas copias del 
hábitat de origen, pero sí bastantes casos de “provisionalidad” y algunos más de 
recreación del nuevo hábitat. De todos modos, a lo largo de esas observaciones hemos 
abandonado la idea de pensar los hábitats de origen como muestrarios exóticos de 
objetos propios del folclore del país. Como en su mayoría se trata de jóvenes de 
procedencia urbana, originarios de familias en mutación, no es extraño que sus gustos y 
los de sus familias obedezcan a las tendencias modernizantes de las clases medias con 
proyecciones de ascenso social:
“En esta casa hay sofá, televisión, hay una mesa en el comedor. Lo tengo igual en casa de mis 
padres. Por eso no veo la diferencia. Los puntos en común es igual: comedor, habitación para 
dormir, baño. En casa de mis padres entras en el comedor y hay la biblioteca, el sofá, la mesa, 
la televisión, cadena de música. Es normal que una persona piense eso, que si has venido de tal 
sitio vas a decorar tu casa de tal manera, con su cultura. Pero nada de eso. Es igual. Nosotros 
tenemos que cuidar mucho la casa. Al contrario, cuando estaba en mi país la gente salía a hacer 
un viaje turístico y traían alfombras de aquí de España, lámparas de cristal, todo eso, para 
decorar la casa. Cada uno a su gusto”(El)
Lo que separa la “provisionalidad” de la posibilidad de la “recreación” es, sin 
duda, una cuestión de medios económicos, pero es también una cuestión de estabilidad a 
diferentes niveles (legal, laboral, familiar, en la continuidad de la vivienda,...). La 
ausencia casi general de elementos distintivos en las viviendas de los inmigrantes 
afectados en mayor grado por la provisionalidad, contrasta con la más frecuente 
recreación decorativa que desarrollan los instalados.
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Sin embargo, y aunque los pequeños tapices y tablas o cuadros con inscripciones 
en caracteres árabes son fácilmente localizables en la mayoría de las viviendas, la 
presencia de una decoración de referente islámico no está necesariamente ligada a una 
mayor religiosidad. Preguntado, por ejemplo, por el significado de un pequeño tapiz 
colgado de la pared, en el que se halla representada una imagen del santuario de La 
Meca, uno de los entrevistados afirma que se trata de un elemento decorativo que no 
tiene para él ninguna connotación religiosa:
“Es un elemento decorativo y representa la arquitectura árabe, donde nació, donde apareció la 
cultura árabe, que es la península arábica y todo eso. Y es eso, no tiene otra cosa. Además como 
los colores también son bonitos a mí me gusta. Sí, pero no tiene nada que ver” (E10)
Es este el caso de un inmigrante profesionalmente cualificado que se identifica 
con el componente cultural del Islam a través de la civilización árabe, pero que trata, al 
mismo tiempo, de distanciarse del componente religioso. Su recreación orientalizante del 
espacio de la casa, contrasta con la de aquellos otros inmigrantes que muestran su 
identificación con la religiosidad islámica mediante objetos pequeños y aislados (como 
cuadros con motivos caligráficos e inscripciones coránicas).
Para estos últimos, incluso una excesiva ornamentación no es bien vista como 
muestra de religiosidad, pues se considera que en la ortodoxia islámica la austeridad y la 
dimensión interior del Islam han de primar sobre su exteriorización y objetivación. Aquí, 
la funcionalidad del hábitat se coloca por encima del hogar como muestrario de unas 
raíces4 reales o simbólicamente reconstruidas.
4 Recogemos aquí la definición de Juan Ramón Capella (1998: 46-47) respecto al concepto de 
raíz, cuando afirma que "las familias tienden a sufrir, por requerimiento de los procesos de 
modernización productiva, la experiencia característica de la deslocalización: emigrar para 
sobrevivir. Muchas personas se ven forzadas a abandonar individual o celularmente su cultura de 
origen para insertarse productivamente en una cultura distinta (...) Podemos llamar, en general, 
raíces a ciertos rasgos o características culturales de la socialización e individualización básica 
de las personas que satisfagan al menos los tres requisitos siguientes. Por una parte, que se trate 
efectivamente de rasgos culturales "fundamentales", básicos o "primarios” en las estructuras de la 
socialización. Además, es necesario que los sujetos los tengan en común con otras personas -a las 
que identifican como portadoras de tales rasgos- pero no con todas, esto es, que posean la 
característica de ser "genéricos", pero no "generales". Por último, ha de tratarse de rasgos 
reiteradamente transmitidos intergeneracionalmente (aunque se puede admitir en ellos variaciones 
o "derivaciones" históricamente identificables), remontándose en el tiempo. Las "raíces” pueden 
verse como filones o estratos generacionalmente sucesivos de tradiciones culturales 
fundamentales que especifican la socialización- individualización en ámbitos determinados. Las 
raíces tienen una dimensión comunitaria: nadie puede decidir acerca de sus raíces, aunque, 
eventualmente, se puede disponer de autonomía para romper con ellas, como también para 
prolongarlas y transmitirlas. Las raíces propias componen, sin embargo, el aspecto de la sociedad
131
IV. SOCIABILIDAD Y VIDA COTIDIANA EN INMIGRACIÓN
En cuanto al inmigrante profesionalmente cualificado y un elevado grado de 
inserción socio-laboral, la elección decorativa actúa como signo de distinción y 
refinamiento estético, más que como una simple reproducción del hogar familiar. El 
resultado puede tener, más bien, poco que ver con el propio hábitat de origen. La 
recreación llega a hacerse expresión del sincretismo cultural y de un esfuerzo por la 
reconstrucción de una nueva identidad compuesta.
3. Compra y preparación de alimentos en el hogar
Un aspecto recogido también en las entrevistas ha sido la cuestión de la 
organización de las tareas domésticas, en especial lo relativo a la compra y preparación 
de alimentos. Sin duda, la situación migratoria implica cambios importantes respecto a 
las formas y las posibilidades de realización de toda una serie de actividades rutinarias 
como las que ahora nos ocupan, que adquieren nuevas maneras y significados.
Algunos de esos "nuevos factores contextúales" —relativos a la configuración de 
los hogares— van desde la creación de núcleos de convivencia sin lazos familiares, hasta 
la masculinización de los mismos (sin que muchos de los miembros hayan adquirido una 
experiencia previa en este tipo de tareas). Igualmente, se accede a nuevos espacios de 
compra (por ejemplo, las grandes superficies comerciales), que implican otro tipo de 
relaciones, así como al consumo de productos previamente desconocidos o no 
accesibles.
Respecto a la primera cuestión, el hecho de que una parte significativa de los 
entrevistados comparta su vivienda con otros inmigrantes, nos ha llevado a interrogarles 
sobre hasta qué punto la compra y preparación de alimentos se convierte en una 
actividad colectiva y de qué forma ésta se lleva a cabo. En este sentido, el elemento 
económico vuelve a cobrar protagonismo, sobre todo si tenemos en cuenta que aquellos 
que comparten vivienda son quiénes tienen mayores limitaciones presupuestarias. No es 
casual, por tanto, que también acaben compartiendo el resto de gastos que comporta la 
vida en el hogar, dentro de una estrategia general de limitación del gasto doméstico:
“Nosotros pensamos asi, porque vivimos en grupo tres o cuatro personas y así los gastos van a 
ser un poco menores. Por eso, por ejemplo, yo puedo vivir en un piso, por poco dinero püedo 
vivir bien. Por ejemplo, el fin de semana ponemos cinco mil cada uno de los tres para toda la
histórica más connatural a los seres humanos: los primeros estratos de la propia identidad se han 
construido con materiales culturales de ámbitos sociales específicos".
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comida de la semana. Si no llega hacemos algo, pero casi siempre llega, y así ahorramos, 
porque con quince mil llegamos. A parte de eso tenemos teléfono. Hacemos para no llamar 
mucho fuera, sólo dentro de Valencia, así que no gastamos mucho, porque por el día estamos 
por ahí buscándonos la vida y por la noche llegamos cansados a dormir”(E4)
Lo que también hemos podido constatar es una mayor tendencia a este tipo de 
estrategias organizativas entre determinados colectivos nacionales, como en el caso de 
los inmigrantes senegaleses3. Entre los senegaleses en particular, la rápida y eficiente 
organización puesta en práctica indica el peso que la estructuración comunitaria tiene en 
la sociedad de origen. De hecho, además de un claro fenómeno de agrupación, se da un 
fenómeno de organización jerárquica que permite establecer diferentes niveles de 
responsabilidad en el funcionamiento del hogar:
“Salir a comer fuera por ejemplo es un lujo. Están obligados a dar una participación 
diariamente dependiendo de cuántas personas hay en la casa. En cada casa suele haber un 
responsable que dirige y organiza la casa. Igual dan 500 o 1000 pesetas diariamente para la 
comida y luego los gastos de luz y agua se dividen por el número de personas”(E2)
Ese esquema reproduce, en gran medida, los mecanismos de la estructura familiar 
extensa del hogar de origen en inmigración, pero sustituyendo muchas veces el criterio 
jerárquico de la edad por el de antigüedad en la llegada6. Además, como ya 
avanzábamos, el carácter mayoritariamente masculino del colectivo (no sólo entre los 
inmigrantes senegaleses) produce una ruptura de la tradicional división de géneros en las 
actividades de la casa, lo que constituye una situación totalmente nueva:
“Como la costumbre es que las mujeres son las que suelen cocinar, aquí, como casi no hay, los 
hombres se turnan. Al compartir un piso, como son cinco o seis personas, cada día le toca a uno 
preparar la comida”(E2)
En otra unidades domésticas (el caso concreto de un piso habitado por tres 
jóvenes argelinos y uno sirio que llevan varios años conviviendo), la organización por 
turnos a la hora de preparar las comidas se relaja en función de la disponibilidad de cada 
uno de los miembros. Aquí la jerarquía es menos visible y el grado de informalidad 
mucho mayor, hasta el punto que podría hablarse de una organización grupal en lugar de 
la de tipo comunitario:
5 Éstas y otras peculiaridades de la inmigración senegalesa serán estudiadas con mayor 
profundidad en el capitulo X, dedicado en exclusiva al colectivo.
6 Es como si la edad pasara a contarse desde el momento en que uno se ha incorporado a la 
emigración. La "edad migratoria" puede así llegar a sobreponerse a la edad en el nacimiento.
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“Hay turnos. Hay uno que fue a Londres y trabajó en un restaurante y que tiene más experiencia 
en la cocina. Sabe cocinar. Pero no siempre cocina él. Ya se cansa. A veces cocino yo, a veces 
él. Todos, los cuatro cocinamos. A mi compañero, como le gusta cocinar, cocina dos o tres días 
y algún día dices: “Voy a cocinar yo”. Porque de hacerlo siempre estás harto. Pero no tenemos 
un tumo de “tú por la mañana haces eso, tú lo otro”. Como somos jóvenes hay más 
flexibilidad”(El)
Respecto al tipo de comida que se prepara en casa, resulta para nosotros de 
especial interés, en tanto que es un marcador identitario importante —como veremos con 
más amplitud posteriormente, al analizar la cuestión del consumo de carne halal y otras 
prácticas alimenticias entre los inmigrantes musulmanes—7. Como señala Bourdieu, "es 
sin duda en los gustos alimenticios donde se encontrará la marca más fuerte e inalterable 
de los aprendizajes primitivos, los que más tiempo sobreviven al alejamiento o al 
derrumbamiento del mundo natal y cuya nostalgia se mantiene de forma más duradera” 
(P.Bourdieu, 1988: 77).
En inmigración, la afirmación de Bourdieu adquiere una trascendencia añadida y, 
en las entrevistas realizadas, hemos encontrado diferentes tendencias en los consumos 
alimenticios, de acuerdo con los gustos y con los factores limitadores en su 
materialización. En todo caso, sí podemos hablar de un fondo común: la revalorización 
de los platos de origen en inmigración. Esa revalorización (real o imaginaria) se traduce, 
por ejemplo, en la reserva de los platos tradicionales para las ocasiones especiales 
(jornadas festivas, acontecimientos religiosos o comidas en grupo). La alimentación 
ocupa también un lugar preferente en la evocación y el recuerdo de la vida en el lugar de 
origen, y se detecta una tendencia generalizada al consumo de la cocina original, siempre 
que ello sea posible:
“El otro día estaba cocinando cosas de África para comer. No me gusta comer en el bar. Si 
tengo posibilidad de cocinar en casa, voy a casa a cocinar. Pero si me invita alguno me voy con 
ellos a comer también al bar. Pero no me gusta comer en el bar. Me gusta más la cocina de casa. 
Yo tengo un amigo qüe es profesor de un colegio y siempre viene a mi casa y trae siempre 
comida y cocina él o cocino yo. “Te voy a enseñar un plato de indio o un plato de valenciano 
...”, siempre. Esto me gusta mucho. Y a veces yo también hago algo, un plato de Senegal y 
come conmigo junto. Yo todos mis amigos que vienen a mi casa yo cocino y ellos comen, pero 
me encanta la comida de Senegal” (E6)
7 La importancia de la cuestión puede ser ampliada en los estudios contenidos en el libro La 
alimentación en las culturas islámicas (1994), editado por Manuela Marín y David Waines, 
Madrid, Agencia Española de Cooperación Internacional.
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La cocina puede convertirse así en un instrumento de sociabilidad, en un 
patrimonio o un capital para el intercambio intercultural con la sociedad de acogida. Al 
mismo tiempo, permite mantener un vinculo abierto y constante con la cultura y la 
sociedad de origen, en condiciones en las que se produce una ausencia de referentes 
comunes:
“Está muy contento de que esté aquí, y siempre dice "gracias a Dios que estás aquí", sí porque 
para su hija también, porque cuando a veces cuando quiere algo de comida yo preparo algo, 
cous-cous, o una pasta que ponemos dentro el pimiento, tomate y cebolla, preparada antes, es 
una pasta muy fina; se prepara con sémola, sal, agua y es muy blanda. Es muy bueno, ¡no sé, 
cada persona tiene sus gustos! Pero comidas sobre todo bereberes, porque él las echa mucho de 
menos, y eso lo preparo yo” (El 1)
Pero lo más habitual suele ser la combinación (alternancia de platos de aquí y de 
allí), cuando no el brícolaje alimenticio (recetas de allí elaboradas con productos de 
aquí). Se cocina uno y otro tipo de comida, según las circunstancias y las limitaciones 
temporales y presupuestarias:
“Para cocinar hacemos de todo: cocina española y cocina argelina. Yo, por ejemplo, si voy a 
Mercadona a comprar hay cosas que son iguales. Si quiero hacer un plato de pasta, la pasta de 
aquí es igual que la que tenemos allí. Lentejas, legumbres, tomates, pimientos, frutas,... todo es 
igual. Menos lo que está prohibido para nosotros. Sólo está esa cosa del cerdo y el alcohol. Pero 
todo lo demás, pescado, ..., lo comemos. A veces no tenemos ganas de cocinar, entonces 
compramos una pizza, coca-cola y comemos rápido”(El)
Tampoco es inusual la mezcla de estilos culinarios, sobre todo cuando la falta de 
determinados ingredientes limita materialmente la realización de los platos según las 
recetas originales:
“Normalmente se suelen preparar platos típicos de allí, pero con los ingredientes de aquí”(E2) 
No es de extrañar, por ejemplo, que los viajes al país de origen sean 
aprovechados para proveerse de determinados productos alimenticios no perecederos 
(como especias o té); aunque la apertura de tiendas de "comida étnica" y carnicerías 
halal (donde existe una amplia oferta de productos, además de la propia de carne) hacen 
cada vez menos necesario el transporte.
4. Sociabilidad y relaciones sociales
Otro de los ámbitos que permite no sólo dibujar un primer esbozo de la vida 
cotidiana de los inmigrantes musulmanes, sino también valorar el grado y las formas de
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inserción social, es precisamente el de su sociabilidad. En gran parte, el tipo y la fluidez 
de las relaciones que los entrevistados mantienen en este nivel intermedio nos muestran 
las estrategias que los inmigrantes ponen en marcha en el nuevo espacio social. En este 
sentido, Serge Feld y Altai Manco distinguen cuatro formas de inserción: inserción por lo 
social, inserción educativa, inserción laboral e inserción a través de la economía. La 
primera —dicen— consiste en el establecimiento de lazos con la nueva sociedad y sobre 
todo entre los propios inmigrantes, a través de la solidaridad y la ayuda mutua. Ambos 
autores afirman que, en la inserción por lo social, la sociabilidad de los inmigrantes se 
configura justamente como una de las principales claves del éxito8.
Nos interesa pues la sociabilidad como parte básica del capital social de los 
inmigrantes en el proceso de inserción. Entendemos el capital social —siguiendo a 
Bourdieu— como capital de relaciones mundanas que pueden, en determinados casos, 
proporcionar apoyos útiles, así como la honorabilidad y respetabilidad indispensables 
para atraerse la confianza de la sociedad (P.Bourdieu, 1988: 118).
El análisis de las relaciones de sociabilidad se ha hecho en dos direcciones: con la 
población no inmigrante (los autóctonos) y con los otros inmigrantes; y a dos niveles: el 
de la sociabilidad informal (amistad, confratemización, solidaridad) y el de la sociabilidad 
formal (actividad asociativa). Para ello se ha prestado especial atención a una serie de 
factores que pueden favorecer o dificultar la propia sociabilidad: el dominio de la lengua, 
las relaciones interétnicas o el lugar que ocupa la religión.
De entrada, en el establecimiento de relaciones con la sociedad de acogida el 
factor más condicionante —al menos en los primeros tiempos de la inmigración— es el
8 En cuanto a los otros tres tipos inserción afirman, en primer lugar, que la educativa va más allá 
de lo escolar. La enseñanza recibida en la sociedad de inmigración y la participación en la 
institución escolar es, para los hijos de los inmigrantes, la principal vía de acceso al capital 
cultural; pero, no por ello, hay que menospreciar la educación recibida en el ámbito familiar. En 
la inserción educativa de los mayores también hay que tener en cuenta las estructuras de 
formación no escolar (sobre todo formación lingüística y profesional) y su accesibilidad 
sociocultural como crisol del éxito o, según los casos, de relegación social. En segundo lugar, la 
inserción laboral se relaciona con el éxito escolar y la inserción profesional, hallándose vinculada 
a las actitudes y estrategias de los individuos y de sus familias en cuanto a la inversión material y 
psicológica en el país de acogida y/o en el país de origen. En tercer lugar, la inserción a través de 
la economía, muestra los resultados exitosos o no de la inserción educativa y laboral. Asimismo, 
existen tres modelos de inserción económica, que no se dan necesariamente en estado puro: la 
inserción económica por asimilación cultural y por el éxito escolar, las actividades económicas 
sumergidas y la participación en una actividad comercial de tipo familiar o étnico (S.Feld; 
A.Man$o, 1993: 158).
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lingüístico. La lengua se convierte en la principal barrera y, sin comunicación, las 
posibilidades de relación —y por tanto de inserción— se ven enormemente dificultadas: 
“El primer año no entendía nada entonces no podía comunicarme con los demás. Yo en mi 
tierra siempre he sido una persona muy abierta, muy loco, tengo muchos amigos, conozco a 
mucha gente, en mi casa hay treinta personas comiendo al mediodía. Entonces conozco a todo 
el mundo, gente que duerme en mi cuarto, que cogen mis cosas, ¿sabes? a lo loco. Y al llegar a 
España vivía con ocho, no los conocía pero hicimos una amistad maravillosa, me llamaban el 
loco. Siempre estoy activo, riéndome, pasándolo bien, con mis pequeños problemas como todo 
el mundo. Pero con los demás no podía, tío, lo intentaba y nada, no hablaba nada y fui poquito a 
poco, y en el momento en que empecé a hablar ya empecé a relacionarme”(E16)
La adquisición del dominio de la lengua supone un salto cualitativo en el campo 
de las relaciones con la población autóctona. De lo contrario, se corre el riesgo del 
enclaustramiento, ya sea en el propio grupo de inmigrantes connacionales o de aquellos 
con los que se comparte una misma lengua franca. Es ésta una situación que no sólo 
afecta a los inmigrantes con menores niveles de estudios, también puede ser el caso de 
personas con un elevado grado de cualifícación profesional. Por ejemplo, el de una joven 
argelina con estudios universitarios, pero que desconocía totalmente el idioma a su 
llegada:
“(me relaciono) con argelinos, sí. No tengo amigos españoles. Yo quiero mucho, pero yo vivo 
solamente con argelinos, porque no he aprendido muy bien el español” (E5)
Tampoco se trata de un problema individual solamente, también tiene una 
dimensión grupal; aunque, en algunos colectivos en concreto, el problema del idioma 
tenga más incidencia que en otros, al menos por dos razones: por la distancia lingüística 
y por el carácter de la migración (por ejemplo, los inmigrantes con un proyecto 
económico temporal de tipo grupal). La mayor o menor distancia, entre el grupo 
lingüístico al que pertenece el idioma de origen y el idioma de la sociedad de 
inmigración, es importante a la hora de explicar las dificultades que se plantean en este 
sentido.
Sin embargo, el conocimiento de una segunda lengua europea "de colonización", 
supone una ventaja para reducir decisivamente la distancia lingüística. Por ejemplo, en 
nuestro caso, los más beneficiados son un buen número de inmigrantes marroquíes 
procedentes de la zona del Rif y los saharauis, que disponen de conocimientos del 
castellano. En segundo lugar, los inmigrantes procedentes de países de larga 
colonización francesa, como el resto de los marroquíes y los argelinos. A medida que
137
IV. SOCIABILIDAD Y VIDA COTIDIANA EN INMIGRACIÓN
aumenta la distancia geográfica y cultural, o disminuye el nivel de estudios, los 
problemas se agudizan. En el primer caso se podría citar a los pakistaníes y, en el último, 
a los senegaleses. Ello es algo que afecta la práctica totalidad de los inmigrantes 
musulmanes entrevistados, a excepción de aquellos, claro está, con problemas de 
alfabetización en cualquiera de las lenguas.
El tipo de proyecto migratorio (laboral temporal o de asentamiento) incide 
también en la valoración que se hace de este tipo de inversión idiomática. El resultado 
puede llegar a ser el establecimiento de un círculo vicioso, en el que el inhabilitamiento 
lingüístico obliga a desarrollar relaciones exclusivamente en el interior del propio grupo, 
al tiempo que esta situación impide la adquisición de nuevos recursos comunicativos:
“En este caso los senegaleses son gente bastante reservada. La mayoría de los compañeros los 
días que no trabajan suelen quedarse en casa, hacer su té o ir a casa de otros compañeros y allí 
estar charlando. El senegalés no está muy vinculado aquí, tal vez debido a los problemas que 
suele tener con el idioma español, y esto ya es algo que realmente trae algunas complicaciones, 
es decir, la incomprensión. Sobre todo es un problema lingüístico, porque en Francia hay 
senegaleses bastante vinculados y hay muy buena relación”(E2)
En el caso de muchos inmigrantes senegaleses coinciden todos estos factores de 
forma extensa, en una secuencia temporal similar a la que describimos a continuación: se 
viene con un proyecto migratorio de carácter laboral temporal, se desconoce el idioma 
local, se trabaja en el círculo del propio colectivo senegalés, el aprendizaje del idioma es 
visto como una inversión demasiado costosa, las relaciones de sociabilidad se limitan al 
mismo grupo inmigrante, finalmente se acaba por regresar al país de origen habiendo 
aprendido unas pocas palabras básicas del idioma y habiendo mantenido un mínimo 
vínculo con la sociedad de acogida. Por el contrario, tal y como se nos explícita en otros 
casos, a medida que se produce la progresión lingüística, se puede potenciar la 
sociabilidad y ampliar el ámbito de las relaciones sociales:
“Claro que me ha costado, al principio me chocó porque yo no hablaba, la gente nos miraba y se 
reía de nosotros porque yo hablaba con gestos, pero tuve suerte porque encontré a una mujer 
que tenia un bar y me ayudó mucho, porque esa mujer me buscó una casa a mi y a dos 
compañeros míos (marroquíes también), a los quince dias teníamos ya una casa, casi teníamos 
amistad con el barrio, un barrio de personas. Con un poco de suerte hemos podido... Y al poco 
tiempo hemos aprendido a hablar un poco el castellano, y a tener amigos, a salir” (EM26)
Entre los entrevistados, y a excepción de los que habían realizado estudios de 
castellano en sus países de origen o lo hablaban en su medio social o familiar (saharauis,
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marroquíes y argelinos, fundamentalmente), la mayoría de los inmigrantes carecían a su 
llegada de la posibilidad de expresarse en alguna de las lenguas del nuevo lugar de vida. 
Para superar esa barrera muchos de los entrevistados han llegado a realizar una 
importante inversión inicial en el aprendizaje del idioma:
“Y empecé a pensar, y digo, pues la primera cosa para salir a buscar trabajo es que tengo que 
tener el idioma, y ya me encerré en mi casa durante seis o siete meses más o menos. Salía 
solamente para hacer la compra, para comer, o libros o periódicos, ni más ni menos, el resto 
entre la tele, la radio y los periódicos. A los seis o siete meses más o menos salí a la calle 
chapurreando un poco el español y ya la gente se ha quedado con ganas de conocerme. Como 
empezaba a hablar un poco ya tenía una pequeña amistad con unos cuantos españoles!, amigos 
españoles, de un pub que está cerca de mi casa. Yo hablo ocasionalmente francés y de repente 
pues empiezo a hablar con ellos español un poco, y ya...” (EM28)
Pero esa inversión no está al alcance de todos, en términos de una situación 
socioeconómica y familiar de apoyo que permita una dedicación de tal tipo. La edad y el 
nivel de estudios también pueden limitar o ampliar las posibilidades del aprendizaje. Este 
es, por ejemplo, el caso de una familia marroquí que el que la entrevistada (la hija de 
veinte años) ha aprendido el idioma en un breve período de tiempo, mientras sus padres 
siguen teniendo serías dificultades que convierten a la joven en la interlocutora con la 
sociedad de inmigración:
“Mi padre tampoco ha aprendido el español, porque si uno tiene muchos problemas no piensa 
en estar con amigos, él está con sus líos siempre, trabajando siempre con la maseta siempre, 
que trabaja de albañil, y no tiene tiempo para salir y hablar con gente. Si se va a las cinco de la 
mañana y no vuelve hasta las siete sólo tiene la noche para descansar. Mi padre lleva desde el 
89 y no sabe de español casi nada, te entiende a lo mejor, pero hablarlo no. Yo al primer año ya 
sabía hablar, pero no estudié. Yo sabía hablar porque hablaba con la gente y sabía escribir 
porque es parecido al francés”(E14)
Ese proceso, paralelo al rápido aprendizaje del idioma, ha permitido a esta joven 
desarrollar un extenso tejido de relaciones sociales en el exterior del núcleo familiar y 
abrirse al nuevo contexto, al tiempo que replantearse su vinculación con la sociedad y la 
cultura de origen:
“Me costó adaptarme pero no mucho, no me costó poique enseguida tuve amigas y empezamos 
a salir enseguida, empezamos a aprender muchas cosas que no hemos visto. Pero a mi madre, 
que sigue con la mentalidad aquélla, le ha costado y sigue igual, ella quiere estar en Marruecos, 
a mi madre le está costando hasta ahora, y lleva cuatro años y está igual, que quiere volver 
allí”(E14)
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A la inversa, como ya hemos señalado, uno de los factores que pueden frenar 
tanto el aprendizaje del idioma como las relaciones con la población autóctona, es el tipo 
de reagrupamientos que se dan en inmigración; bien estén basados en un mismo origen 
nacional, regional o local, bien en otro tipo de lazos étnicos o de parentesco:
“La mayoría proceden del interior, entonces si se agrupan y viven por ejemplo en un piso se 
agrupan según el lugar de procedencia y forman uniones que yo diría que tienen que ver mucho 
con el parentesco (...) El sistema de vida no es la vía para la adaptación rápida, porque cuando 
vienen aquí la mayoría vienen porque tienen familiares o hermanos y entonces se juntan 
directamente con esta gente y sigue con las misma costumbres de allí. Hay muchos que están 
aquí desde hace ya quince años pero no están todavía metidos mucho en general en la sociedad 
española, porque realmente viven con sus compatriotas y lo único que hacen es ir al mercado a 
vender, irse a trabajar y volver a casa, entonces no hay integración de ningún modo (...) Vienes 
y encuentras a tus propios paisanos, que cuando están juntos hablan el idioma del país, no 
hablan el castellano, entonces viven casi de la misma forma que cuando estaban allí, una 
continuación de lo que se hada allí”(E2)
Dentro de la inmigración musulmana en Valencia, los colectivos senegalés y 
pakistaní son los que presentan un número más elevado de estas agrupaciones, basadas 
principalmente en orígenes locales comunes que también esconden, en algunos casos, 
divisiones de tipo étnico o lingüístico, no exentas de un trasfondo político. Por ejemplo, 
senegaleses wolof que se niegan a compartir vivienda con gambianos serer, punjabíes 
musulmanes de Pakistán que rechazan el contacto con punjabíes hindúes de India o 
magrebíes árabes (marroquíes o argelinos) que chocan con magrebíes bereberes:
“La agrupación suele hacerse entre gente de un mismo pueblo, que tienen una unión familiar o 
que se conodan antes de venir aquí. Con los de Gambia están bastante separados por haber 
redbido una educadón bastante diferente. En Valencia hay algunos, menos que senegaleses, 
pero no se comparten los pisos. Si se rechaza a una persona de otra región, si se trata de un 
gambiano lo rechazarán aún más. En Gambia hay también wolof, pero son pocos. Lo que más 
hay en Gambia son serer que es otra lengua que también se habla en SenegaT(E2)
También otros colectivos tienden, aunque a otra escala, a tejer su red de 
relaciones sociales en base a preferencias nacionales o étnicas, justificadas por el uso de 
una misma lengua o variante dialectal y unas mismas costumbres o estilo de vida que 
permiten una mayor comunicación e identificación:
“Yo pues tengo amigos de... españoles también pero tanto no, siempre tiro a mi tierra, ¿no? 
Tengo amigos marroquíes, egipdos y sirios. Españoles hay uno o dos también. Por ejemplo, si 
salgo con amigos, las mujeres... siempre la mayoría con árabes, vamos. Salimos con las 
mujeres, niños, las familias, siempre así. No sé por qué, pero es así, cada uno tira a su tierra,
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¿no? (risas) Es que si yo voy con un marroquí no lo voy a entender, no lo entiendo. Él a mi sí, 
porque el dialecto egipcio todo el mundo árabe lo entiende. Pero yo, por ejemplo, veo a dos 
marroquíes hablando y yo no cojo... bueno, puedo coger algunas palabras, ¿no?, pero no lo 
entiendo. Egipto, Siria, Irak, toda esa parte del este lo entendemos muy bien, las costumbres 
pueden ser más parecidas, tienen casi las mismas costumbres, hasta los rasgos son 
parecidos”(E17)
Sin embargo, algunos de los inmigrantes entrevistados, más jóvenes e instruidos, 
rechazan conscientemente ese tipo de agrupaciones, con el fin de no limitar sus 
posibilidades de relación. Son aquellos que comparten el perfil de estudiantes o 
profesionales cualificados, solteros en su gran mayoría, y que han dejado sus países de 
origen motivados por una combinación de deseos de conocer otras culturas, otra forma 
de vida, y distanciarse de un ambiente social que perciben como "enclaustrante":
“Me gusta conocer a todo el mundo, es decir que no estoy sólo con extranjeros porque soy 
argelina, o con árabes porque soy árabe, no, depende. Si puedo tener amigas españolas 
encantada de la vida, porque así practico el español y puedo perfeccionar la lengua. Pero hay 
gente que sólo..., que se encierran en estos grupos, que no acepta otras culturas. Doy el ejemplo 
éste, yo vivo con una chica alemana, un irlandés y había una española que ahora está en 
Alemania pero fue sustituida por un argelino primo mío. Y vino la chica alemana y me dijo que 
había cambiado de idea, que no quería que viniese a vivir con nosotros, porque es de otra 
cultura. Ella por ejemplo sólo trae a gente alemana a casa, en cambio yo he llevado a una 
egipcia, una marroquí, una española. Yo no soy muy fanática en este sentido”(E19) 
Frecuentemente, la cuestión del respeto mutuo de las diferencias aparece en el 
discurso de muchos de los entrevistados como la clave del éxito en las relaciones entre 
individuos de pertenencias culturales diversas. Un respeto crítico, fundamentado en un 
acercamiento de carácter intercultural en el que ambas partes negocian, puede actuar 
como facilitador de la comunicación y las relaciones de sociabilidad:
“No tengo problemas para entablar amistades de varias nacionalidades. Hablan de la cultura y 
yo te digo mi cultura es diferente a la suya pero puedo aceptar todo y respetar todo también, 
como ellas tienen que respetar lo mío. Te doy un ejemplo, como estamos viviendo varias 
personas y cada una tiene unas costumbres diferentes, por ejemplo, hablábamos del problema de 
la carne halal, y ellos comen cerdo y entonces si utilizan un recipiente para preparar su cerdo 
me lo tienen que decir porque lo tengo que lavar con lejía o lo que sea porque yo no puedo 
preparar mi comida en este recipiente. Entonces me tienen que respetar tal como yo respeto 
algunas cosas que ellas practican y nada más”(E19)
También hay que tener en cuenta que el número y, sobre todo, la densidad de la 
población de inmigrantes actúan como un factor potenciador o debilitador de los
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reagrupamientos y de la apertura en las relaciones sociales con la población local. En 
determinadas zonas, como es el caso del área urbana de Valencia —en donde la 
presencia de inmigrantes musulmanes es, además, mucho menor que la de otras capitales 
del Estado—, éstos tienden a diluirse en su extensión9, lo que facilita las relaciones en el 
exterior del colectivo. Por el contrario, en los lugares donde se ha producido un rápido 
incremento del contingente migratorio, como ocurre en las localidades murcianas donde 
viven algunos de los inmigrantes entrevistados, el fenómeno puede adoptar el sentido 
opuesto, pasando de una a otra situación o reinvirtiendo la dinámica existente:
“Me relacionaba la mayoría del tiempo con gente de aquí porque en aquellos tiempos no había 
aquí muchos árabes. El año que yo vine aquí al pueblo había uno, un marroquí, uno solo. 
Éramos nosotros dos y ya está. El verano aquél que yo llegué aquí no había nadie. Se echaba de 
menos ver a algún árabe por aquí. Para hablar así con alguno, intercambiar ideas o lo que sea, 
informaciones sobre Argelia u otro país, o Marruecos, lo que sea Pero en el invierno aquél (el 
del 89) ya empezó a venir bastante gente. Y ya de ahí, ya la avalancha de emigrantes, de ahí ya 
empezó”(EM27)
Del mismo modo que ocurre con la lengua o con las procedencias étnicas, la 
interacción también puede verse facilitada por el nexo religioso. La pertenencia 
musulmana actúa en este caso como un factor identificador y, por tanto, de vinculación 
colectiva entre aquellos que la comparten, por encima de diferencias en los orígenes 
étnicos o lingüísticos:
“Los argelinos y los marroquíes, bueno. Están bien con nosotros. No nos visitamos, pero cuando 
los veo allí en las calles estamos charlando porque son musulmanes. Ellos quieren que vayamos 
allí a la mezquita a rezar y tal. Algunas veces vienen los viernes y nos piden algo para la 
mezquita y cada uno les da lo que puede. Entre nosotros no hay ningún problema, hay buena 
relación con ellos. Si te conozco o no te conozco, si él sabe que eres musulmán te dice Salam 
alekum, porque saben que casi todos los senegaleses que hay aquí son musulmanes”(E6)
Sin duda, donde ese nexo alcanza su mayor expresión como potenciador de la 
sociabilidad y la solidaridad entre los propios inmigrantes musulmanes es en el espacio de 
la mezquita. En inmigración la mezquita supone un importante espacio de encuentro y 
establecimiento de relaciones sociales. Más que un espacio de culto, la mezquita es, 
sobre todo, un espacio para la comunicación y el intercambio:
9 Cabría hacer excepción del barrio de Russafa, con una importante concentración de comercio 
étnico que atrae a una creciente población inmigrante musulmana, y algunas zonas del centro 
histórico de la ciudad.
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“Ir el viernes a la mezquita es también un motivo para encontrarse. El objetivo de los 
musulmanes es encontrarse y hablar “¿cómo estás tú?”, ver si una persona necesita ayuda, ... 
Eso es lo más importante, que los musulmanes se ayuden, que sepan lo que está bien y lo que no 
está bien. Por ejemplo aqui los viernes te preguntan: “¿oye, cómo estás en Valencia?, ¿estás 
trabajando o estás buscando?”. Ese es casi siempre el tema: el trabajo. También: “¿Has llamado 
a tu familia?. Sí, están bien, tal o tal”(El)
La mezquita como espacio de sociabilidad y solidaridad actúa, en ausencia de un 
tejido familiar o vecinal denso, como sustituto de éste último. Como veremos más tarde, 
la mezquita adquiere en inmigración un papel auténticamente comunitario, de recreación 
de una comunidad musulmana —en cierta medida, y a pequeña escala, próxima al ideal 
de la ummaf0— bajo la influencia del nuevo medio:
“Me falta la familia y me falta mucho. Me hace falta, pero he encontrado nuevos amigos en la 
mezquita. Se puede ir allí a comer con el resto de gente, que es muy importante para nosotros 
estar en la mesa juntos. También nos ayuda Dios en estos días muchísimo, más a los que están 
fuera, es una gran ayuda”(El8)
La mezquita es el espacio de sociabilidad musulmana por excelencia, pero la 
dimensión social del Islam (a la que ya hemos hecho referencia) impide su reducción al 
interior de las paredes del edificio. Por ello, dice Jocelyne Cesari que "un musulmán 
practicante no podría limitar su práctica al espacio de la mezquita, aunque no fuese más 
que porque un cierto número de obligaciones religiosas atañen igualmente a las 
relaciones entre individuos en el ámbito de lo cotidiano, ya se trate de reglas alimentarias 
o de los principios que deben regir el trato entre hombres y mujeres” (J.Cesari, 1997: 
66).
En ocasiones, el Islam ha sido socialmente presentado como un obstáculo para 
las relaciones con los no musulmanes. Pues bien, lejos de su supuesto carácter limitador, 
la pertenencia musulmana se nos ha presentado, a través de los casos estudiados, como 
un elemento diversificador, enriquecedor e, incluso, diferenciados Sin embargo, no 
hemos podido ver en la religión musulmana —al menos en la dimensión subjetiva que 
expresan los inmigrantes entrevistados— una vertiente excluyente de la sociabilidad 
hacia los no musulmanes:
10 Dice el sociólogo Abderrahim Lamchichi, que el creyente musulmán se declara voluntariamente 
solidario de todos los otros creyentes e interioriza profundamente esta solidaridad que va hasta la 
fusión con la comunidad (umma). Las obligaciones cultuales que corresponden a cada creyente, 
se revisten de un valor social y colectivo. Lo que da sentido a la noción de solidaridad es la 
definición de la Comunidad en tanto que querer vivir juntos (A.Lamchichi, 1994: 89).
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“Primero, la religión es diferente. Pero para mi no era un choque. Claro que es otro país, otra 
gente y otra cultura, pero eso no me molestaba para conocer otra gente y tener amigos que son 
de otra cultura. Yo tengo mis principios, soy musulmán, y claro que voy a notar una diferencia, 
eso está claro, pero tampoco quiere decir que voy a sentirme tan diferente. Desde que he venido 
aqui yo siempre he seguido siendo musulmán, practicando mi religión, porque mi religión me 
obliga a ser una buena persona. Yo hago lo que debo hacer”(El)
En cuanto a la participación social mediante la actividad asociativa en la sociedad 
de inmigración —de muy bajo índice entre los inmigrantes entrevistados11—, también se 
ha mostrado, al menos en los casos declarados de asociacionismo, como un importante 
recurso en el proceso de inserción social. El asociacionismo permite traspasar fronteras y 
ampliar el círculo de contactos, a través de la participación en actividades de diferente 
naturaleza, diversificando las oportunidades de empleo del tiempo libre:
“Por eso yo ahora pues casi ya tengo otra cultura que he aprendido aquí, casi tengo costumbres 
de aquí más que de Senegal. Yo siempre me enfado con mis amigos, porque algunos todavía no 
quieren ni meterse con los blancos. No es nada, pero no hay costumbre de meterse con los 
blancos. Pero yo, como he entrado aquí joven, yo me voy a tu casa, me voy a casa de una amiga, 
ceno en casa de un amigo, salgo con amigos y amigas y para ir a fiestas y tal. Mira en Valencia 
Acoge, vienen muchos senegaleses pero a las fiestas vienen pocos. El único que va a las fiestas 
soy yo, porque yo me acostumbré asT(E6)
Precisamente, son las organizaciones del ámbito de la solidaridad —bien en el 
terreno propio de la inmigración, bien en el de la cooperación internacional— a las que 
se vincula, directa o indirectamente, un mayor número de inmigrantes:
“El caso es que me gustaba mucho el tema de la cooperación, las ONG y toda esta movida, me 
gustaba mucho. También estuve en Mauritania trabajando con otras ONG alemanas, francesas. 
Estuve en un hospital mauritano cooperando en mi tiempo libre ayudando a los enfermos y 
estuve de scout ocho años. Entonces siempre me he movido en este mundo”(E16)
Las formas de organización política (partidos o sindicatos) cuentan con una 
menor simpatía en las preferencias asociativas de los entrevistados. El grado de 
desconfianza hacia dicho tipo de organizaciones —pero, por extensión, hacia el 
asociacionismo en general— responde, en gran medida, a las propias características de 
los sistemas políticos bajo los que han vivido los inmigrantes en sus países de origen (una 
de las frecuentes causas de su salida).
11 Los pocos casos recogidos se limitan al asociacionismo de solidaridad y, en mucho menor 
número, a la participación en asociaciones de trabajadores inmigrantes (próximas o vinculadas al 
movimiento sindical).
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5. Solidaridad y redes13
Sostiene Peter Berger que “la sociología de la religión ha podido mostrar en 
múltiples casos la estrecha relación entre religión y solidaridad social”. De modo que “al 
definir la religión como el establecimiento, a través de la actividad humana, de un orden 
sacro que lo abarca todo, es decir, de un cosmos sagrado capaz de mantenerse siempre 
presente frente al caos, la solidaridad legitimada por la religión destaca de modo 
particular ese hecho sociológico fundamental” (P.Berger, 1981: 82).
En inmigración, el uso de la solidaridad comunitaria es —como vimos con 
anterioridad— tanto un instrumento de defensa frente a la discriminación, como un 
recurso para aumentar las probabilidades de éxito y compensar el debilitamiento de las 
posibilidades de acceso a los recursos de capital y de mercado. Por tanto, es también una 
importante estrategia de adaptación al medio. Además, la solidaridad está vinculada 
estrechamente con la identidad. Por ejemplo, Ambroso y Mingione (1992) entienden que 
la solidaridad puede actuar como una forma de expresión de la identidad étnico-cultural, 
y que ésta suele presentarse bajo tres formas diferentes:
1) La iniciativa étnica de empresa.
2) La solidaridad vital entre los inmigrantes procedentes de una misma área o con 
una tradición cultural similar mediante la especialización laboral, concentración 
espacial, hospitalidad-alojamiento, cooperación para la obtención-prestación de 
servicios, préstamos en especie o en dinero y el intercambio de información.
3) Las redes de asistencia comunitaria basadas en la existencia de una cadena de 
reclamo migratorio.
A estas tres formas de solidaridad, presentes en el ámbito migratorio, les 
añadimos la solidaridad de base religiosa, que en el caso concreto del Islam puede 
alcanzar una potencialidad de la que carecen otras formas de identificación. La dimensión 
solidaria del Islam ha sido destacada de manera reiterativa por diferentes autores,
12 Tomamos el concepto de red que emplea Elisabeth Bott en su obra Familia y red social, donde
afirma que, a diferencia del grupo organizado, en el que los individuos que lo componen forman 
un todo social más amplio con objetivos comunes, roles interdependientes y una subcultura 
diferenciadora, en una red no todos los individuos mantienen relaciones sociales entre sí. En 
concreto —dice—, una red obedece a un conjunto de relaciones sociales que no tienen un limite 
en común. De modo que algunas personas están en contacto directo entre si y otras no. Además, 
la red se encuentra entre la familia y el ambiente social global (1990: 96-98).
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musulmanes y no musulmanes, como uno de sus elementos caracterizadores. Por 
ejemplo, para el arabista Pedro Martínez Montávez “el Islam marca una clara trayectoria 
de lo personal a lo solidario. Para el musulmán, la solidaridad es una obligación 
ineludible, un principio de necesario cumplimiento, una tarea que incumbe a todos: 
individuos, sociedad, instituciones, poder. El reconocimiento de mejor o peor musulmán 
puede radicar precisamente, con frecuencia, en la calidad y el alcance de ese 
cumplimiento” (P.Martínez Montávez, 1997: 34).
El sociólogo marroquí Abderrahim Lamchichi va más allá, al afirmar que “en el 
plano de las virtudes individuales, el Corán —que constituye, a ojos de los creyentes, un 
verdadero código ético— hace de la justicia, la caridad y de la solidaridad las bases de la 
sociabilidad que deberían hacer de la comunidad de los creyentes una inmensa 
fraternidad. Desde esta perspectiva el deber de solidaridad que incumbe al individuo 
prima sobre el derecho. Y la virtud social esencial, base de la conducta moral del 
musulmán, inherente a la enseñanza coránica, será colectiva más que interindividual. Si la 
ética religiosa del Islam destaca la necesidad de cumplir todo acto social en tanto que 
expresión de la fe interior —lo que es un reconocimiento del individuo, de su razón y de 
su libertad—, la doctrina islámica insiste en el principio de la vida comunitaria y de la 
solidaridad humana” (AXamchichi, 1994: 92).
El Islam, en tanto que religión y cultura, “se afirma —según la argumentación de 
este autor— como la expresión activa de una voluntad colectiva, entendida como un 
sentimiento de dependencia mutua ineluctable y como una obligación de entrada. Esta 
interdependencia toma muy a menudo forma de común responsabilidad moral en cuanto 
a la observancia de las leyes islámicas, doblada de una quasi obligación jurídica que 
implica la responsabilidad de cada uno en la cooperación social para la salvaguarda y el 
desarrollo de la comunidad”. Es por ello que en el Islam “el deber de solidaridad, 
legalizado e imperativo, es muy constreñidos el creyente no es únicamente responsable, 
directa e individualmente a la vista de Dios, lo es igualmente a nivel de sus acciones 
terrestres, de sus deberes hacia la sociedad y en la solidaridad con sus otros miembros. 
Las prácticas cultuales participan fuertemente en dar un sentido muy vivo de la 
pertenencia a esa inmensa fraternidad constriñente, y contribuyen a cimentar la 
construcción comunitaria” (AXamchichi, 1994: 97-98).
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En concordancia con estas ideas, hemos encontrado entre los entrevistados un 
extendido sentimiento de solidaridad familiar (como en el deber de contribuir al bienestar 
del grupo familiar en origen), pero también un sentimiento que puede extenderse a otras 
personas exteriores a dicho núcleo, explicitado en las donaciones para fines benéficos 
entregadas en las mezquitas y otras formas de ayuda intergrupal:
“En el Islam hay que pensar si yo tengo mi casa, soy rico y tengo, yo estoy obligado, es una 
obligación, no dejar a cualquier persona, conocido. Primero hay que ir a ayudar a la familia si 
tienes a alguien tienes que ayudar, a tu sangre, a tu familia, con dinero, con todo lo que puedas. 
Una vez que ves que toda la familia que tienes está bien, tienen su trocito de pan para comer y 
no tienen problemas, después sales fuera, es decir, vecinos, desconocidos o gente así que son 
musulmanes y tienes que ayudar”(E18)
En los países islámicos —como dice Lamchichi (1994: 113)— el factor más 
importante que modifica profundamente el contenido y las expresiones de esta 
solidaridad islámica es la irrupción de la modernidad occidental, con sus tecnologías y 
modos de consumo urbanos. En situación migratoria esta presión se suma a la que ejerce 
la propia sociedad de acogida. Por ello, la solidaridad islámica está sometida en 
inmigración a una doble presión que aparentemente juega en su contra. Sin embargo, el 
contexto migratorio también puede actuar en la dirección opuesta: empujar al 
reforzamiento de los lazos de solidaridad para hacer frente a situaciones desfavorables, 
situando así de nuevo la solidaridad islámica en el centro del universo de valores de los 
individuos:
“Es el segundo año aquí en España que he hecho Ramadán y todo. No lo he sentido, ni siquiera 
pensaba en comer, para nada, estaba más generoso, salía a ver si podía ayudar a alguien, si 
tiene o no tiene ayuda. Eso es lo importante. Eso también hay que hacerlo en tu país, pero no es 
lo mismo. Cuando vamos a la mezquita los viernes, la gente que pasa mira y piensa qué es lo 
que hace la gente ahí, qué es. Allí entramos, rezamos, pedimos ayuda para cualquier ser 
humano en esta tierra, no es sólo para los musulmanes” (E l8)
De todas maneras no siempre es fácil distinguir entre la solidaridad de base 
religiosa y la solidaridad de base nacional, máxime cuando, en muchos casos, en la 
identificación nacional el protagonismo lo tiene también el peso del Islam. Este es el 
caso, por ejemplo, del colectivo nacional senegalés (del que recogemos el siguiente 
extracto) o del pakistaní, en los que —pese a las divisiones étnicas— el Islam actúa 
como potenciador de la solidaridad entre inmigrantes:
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“Es casi como familia, cada uno tiene sus problemas y te los cuenta, y si se puede ayudar se 
ayuda entre todos. Cuando vengo de Senegal vengo con las manos limpias y alguno me da 
cincuenta mil, otro me da cien mil, otro treinta mil para empezar a trabajar. No tengo ningún 
problema para empezar a trabajar aquí. Y luego he ido pagando uno por uno. Pero hay algunos 
países que no lo hacen, no tienen confianza en el otro. Aquí, la mayoría, se fian del otro”(E6) 
Este tipo de redes de solidaridad permite afrontar con inmediatez situaciones 
extraordinarias, al tiempo que refuerza el sentimiento de grupo entre inmigrantes que, en 
ocasiones, carecen de otro tipo de apoyos. Ese dinamismo de la red de ayuda solidaria 
también permite prescindir de estructuras asociativas, que no siempre son vistas por los 
inmigrantes como más efectivas, y dar lugar a nuevas relaciones de amistad13:
“Hay mucha solidaridad. Aquí hay algunos que no tienen dinero porque su trabajo no funciona. 
Lleva muchos años y no tiene dinero y tiene familia y todo. Entonces nosotros nos reunimos, y 
cada uno mil pesetas o cada uno quinientas, el que puede más más y el que puede menos menos, 
hasta cien mil o doscientas mil. Y le damos un billete y el dinero para ir a visitar a su familia. 
Hay algunos inmigrantes que hacen una asociación para arreglar algunas cosas, pero comprar 
un billete que vale cien mil y darle dinero para ir a ver a su familia, eso sólo lo hacen los 
senegaleses”(E6)
Entre el colectivo senegalés —pero también en los círculos de beneficencia que se 
organizan alrededor de la mezquita para el conjunto de los inmigrantes musulmanes—, 
este tipo de organización informal adquiere unas dimensiones que engloban múltiples 
aspectos de la vida en inmigración y van más allá de las posibilidades de las 
organizaciones formales puestas en marcha por otros colectivos de inmigrantes:
“No hay una organización entre los senegaleses, pero estamos en contacto. Por ejemplo, si hay 
un problema, si una persona está mal o está en el hospital y hay que ayudarle, hacemos todos 
algo y sacamos el dinero para ayudarle. Y si una persona se muere cuesta mucho dinero llevarlo 
hasta nuestro país, entonces escribimos hasta Italia y pedimos ayuda. Lo ponemos dentro de un 
banco para venir aquí y luego éste que ha muerto lo llevaré a mi país, y el dinero que sobra se lo 
daré a su familia. Así lo organizamos los senegaleses”(E4)
13 Sobre los vínculos entre amistad y redes puede consultarse el libro de Josepa Cucó La amistad, 
en donde escribe que "los amigos constituyen un elementos omnipresente de las redes sociales, y 
juegan un papel muy importante en la vida de los actores. Los amigos no sólo escoltan a los 
individuos a lo largo de su ciclo vital, proporcionándoles compañía y soporte emocional y 
contribuyendo con eficacia a construir su identidad personal y social, sino que también les 
ayudan a solventar los problemas y crisis que se presentan en la vida cotidiana, muchos de los 
cuales suponen ruptura y aislamiento" (1995: 53). Asimismo, y de forma particular en 
inmigración, la amistad puede actuar como estrategia para superar la exclusión económica y 
social (1995:107).
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El carácter solidario de la comunidad senegalesa (vinculado como veremos en el 
capítulo diez al fenómeno cofrádico y la venta ambulante14) se manifiesta, de entrada, en 
su propia estructura organizativa a nivel de unidades de convivencia: pisos compartidos 
en los que, por ejemplo, se establecen tumos para realizar diferentes tareas. Pero el 
sistema de ayuda recíproca se extiende desde la provisión de las condiciones de acogida 
a la llegada (casa, comida, dinero, trabajo,...) hasta la ayuda para el regreso, pasando por 
gastos por enfermedad, celebraciones familiares o repatriación de connacionales en caso 
de fallecimiento.
De igual modo, en el ámbito de la solidaridad entre inmigrantes, la existencia de 
redes migratorias también tiene una especial incidencia. De acuerdo con la definición del 
Colectivo loé, “el concepto de red migratoria designa un proceso social que conecta a 
gente establecida en diferentes espacios, ofreciéndoles posibilidades de desarrollar 
estrategias fuera del lugar de nacimiento. La existencia de tales redes ayuda a explicar 
ciertas discordancias entre contextos y conductas: una persona puede tomar la decisión 
de emigrar más por la seguridad que le ofrecen sus contactos que por las ventajas 
materiales que se deducen de la situación objetivef (Colectivo loé, 1996: 16).
Este tipo de redes suele apoyarse, mayoritariamente, en relaciones familiares o de 
parentesco más o menos directo:
“Vine en avión de Dakar hasta Canarias y luego de Canarias a Valencia en otro avión, pero la 
primera vez no me quedé en Valencia, fui hasta Salou, porque allí estaba la familia de mi 
cufiado. Tenia dos amigos que me habían hablado de España: uno que estaba en Madrid y que 
tiene una tienda allí y otro aquí en Valencia y, a parte de eso, muchos de mis amigos, los más 
mayores, están trabajando o estudiando aquí”(E4)
Pero también puede extenderse a otro tipo de relaciones, como las de amistad15 o 
vecindad, establecidas en el país de origen con personas emigradas con anterioridad o 
que cuentan en su entorno inmediato con casos de emigración:
"Yo no conocía España, pero tenía la dirección de un conocido que estaba viviendo en 
Alboraya. Él trabaja en el campo y tiene una casa. Era una buena persona y he estado con él. 
Yo, como era nuevo, no sabía hablar y él me ayudaba (...) Su hermano vive en Argelia, en
14 Su pertenencia de forma mayoritaria a la cofradía musulmana murid garantiza la importancia 
que se da a la solidaridad y al trabajo, así como el sentido de ahorro y austeridad, como 
principios centrales en la vida de los senegaleses.
15 La amistad institucionalizada o ritual, que se encuentra presente en las sociedades de origen de 
muchos de los inmigrantes musulmanes, puede tender a convertirse aquí en amistad moderna, que 
supone una relación voluntaria y personal dentro de una relación de igualdad. Véase Josepa 
Cucó, 1995.
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Orán. Su hermano trabaja con mi hermano. Un día estaban de charla y le dijo: Oye, que mi 
hermano quiere ir España. La primera pregunta, ya sabes: ¿Conoce a alguien allí?. No, a 
nadie. Yo tengo a mi hermano que está allí y  le voy a dar la dirección, porque además no 
conoce el españor (El)
Como escribe Graciela Malgesini, se puede llegar a la conclusión que, "en contra 
de la afirmación de que los individuos se mueven simplemente gobernados por la ley de 
la oferta y la demanda, ya sea por sus apreciaciones reales como por sus expectativas, 
podemos decir que lo que sucede con frecuencia es que la inmigración es un fenómeno 
social primario. La familia, las cadenas de amistades, los lazos comunitarios previos son 
la clave de muchos de los movimientos migratorios recientes a las naciones industriales, y 
también pueden ayudar a explicar por qué se producen rigideces en las respuestas de los 
inmigrantes frente a situaciones desestimulantes en la sociedad receptora" (G.Malgesini, 
1998: 16).
6. Conclusiones parciales
Aunque pueda parecer obvio, resulta necesario destacar que la vida cotidiana de 
los inmigrantes no se reduce a su actividad laboral16. Como individuos sociales, los 
inmigrantes desarrollan relaciones que les ponen en contacto entre ellos mismos y con el 
resto de la sociedad. La vida en inmigración comporta tiempo de trabajo y tiempo de no 
trabajo, a pesar de que una parte importante de este último vaya dirigida a asegurar la 
reproducción de la propia fuerza de trabajo.
Tanto durante el tiempo de trabajo, como durante el tiempo libre, los inmigrantes 
encuentran espacios y ocasiones para la sociabilidad. En el ámbito laboral, las 
posibilidades de establecer relaciones con los miembros de la sociedad de acogida 
pueden llegar a ser mayores que en la vida privada17. De hecho, muchos de los 
entrevistados han expresado que es éste el momento en el que interactuan en mayor 
grado con la sociedad de acogida.
16 En Alemania los inmigrantes -sobre todo los de origen turco- han recibido el nombre de 
gasterbeiter o trabajadores invitados, haciendo referencia así a su consideración exclusiva como 
mano de obra temporal, a pesar de que muchos de ellos lleven más de una decena de años 
instalados en el país y hayan formado o traído a sus familias desde el país de origen.
17 Dependerá también de sectores de actividad. Por ejemplo, la concentración de inmigrantes en la 
agricultura (un hecho que afecta especialmente a los colectivos más numerosos de la inmigración 
musulmana) potencia las relaciones endógenas.
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En el tiempo de ocio las formas de relacionarse varían más: aquellos que han 
llegado por libre (dentro de un proyecto individual) tienden a hacer un uso más lúdico de 
su tiempo, en el exterior del hogar y con mayor contacto con población no inmigrante. 
Sin embargo, los que han venido a través de una red local, vecinal o familiar, desarrollan 
sus relaciones en el entorno del propio colectivo migratorio, cuando no en la reducida 
parcela del hogar.
Las posibilidades de establecer nuevas relaciones fuera del círculo migratorio 
pasan, sobre todo en los primeros momentos de la inmigración, por el dominio del 
idioma. El conocimiento o desconocimiento de la lengua hablada por la población 
autóctona es un factor básico de sociabilidad y se convierte en una de las claves de la 
inserción social.
El proyecto migratorio también está influyendo sobre las diferentes formas de 
sociabilidad; pero éste no es inmutable, puede ser alterado y reorientado durante la vida 
en inmigración. Incluso, aunque el proyecto migratorio no se transforme, existen 
múltiples estrategias para facilitar o para reducir el coste de la adaptación: el 
acondicionamiento de la vivienda es una de las más usuales, junto con la preparación de 
determinados platos de la gastronomía propia. En ambos casos se producen relecturas de 
los significados y funciones originales. En la decoración del hogar se expresan las 
recomposiciones del universo simbólico y las nuevas formas de identificación. La 
preparación de determinados platos —sobre todo fuera del ambiente cotidiano— 
adquiere un carácter ritual y se transforma en clara expresión identitaria.
También asistimos a la recomposición en el uso y el papel de determinados 
espacios, como es el caso de la mezquita. Espacio tradicional de sociabilidad en las 
sociedades de origen, la mezquita adquiere para los inmigrantes musulmanes otras 
propiedades: pasa a representar la oposición con el resto del espacio público (no 
musulmán) y actúa como lugar de negociación e intercambio entre los propios 
musulmanes expatriados.
A partir de la mezquita se tejen nuevas redes de sociabilidad, solidaridad y 
entreayuda. De esta manera, la mezquita —y lo que simboliza, como expresión física de 
la existencia de una comunidad musulmana— entra en competencia con la actividad 
asociativa de la sociedad de acogida y otras formas de participación social. Asimismo,
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con su mensaje solidario, la adhesión y la identificación con el Islam se refuerzan en un 
contexto generalmente desfavorable a los propios inmigrantes.
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Avanzando en la cuestión de la vivencia y las transformaciones del Islam en 
inmigración, insistiremos en este capítulo en que las modalidades de utilización del 
capital religioso por los inmigrantes musulmanes dependerán, en parte, de las 
expectativas de estos; pero, sobre todo, del tipo de ofertas que les sean hechas por la 
sociedad de inmigración. O lo que es lo mismo: dependerán, en gran medida, del grado 
de coincidencia entre las primeras y las segundas.
La negociación entre el inmigrante y la sociedad de acogida es, obviamente, una 
negociación desigual. En ella entra en juego, de un lado, el capital económico, cultural y 
social aportado por el propio inmigrante para asegurar su participación en las estructuras 
económicas, sociales y políticas de la sociedad de acogida1. De otro lado, además de la 
posesión y el volumen de ese capital, la posibilidad real de poner en marcha estrategias 
de inserción diversas, estará condicionada por el nivel de apertura de la sociedad de 
acogida. Pero, frente a ésta, los inmigrantes musulmanes no constituyen un bloque 
homogéneo.
Hay que tener en cuenta que la inmigración musulmana aparece estratificada y 
atravesada por múltiples vectores que hacen de ella un colectivo heterogéneo, a pesar de 
la referencia común al Islam. Por ejemplo, Mustapha Belbah dice que los inmigrantes 
musulmanes son individuos que negocian cuadros de vida y condiciones de existencia, 
tanto materiales como simbólicas, y que cada uno de ellos conduce esta negociación en 
función de los atributos de que dispone y de los objetivos que se marca (MBelbah, 1994: 
344).
1 Pierre Bourdieu explica, en su obra La distinción, que “las diferencias primarias, aquellas que 
distinguen las grandes clases de condiciones de existencia, encuentran su principio en el volumen 
global del capital como conjunto de recursos y poderes efectivamente utilizables, capital 
económico, capital cultural, y también capital social: las diferentes clases (y fracciones de clase) 
se distribuyen así desde las que están mejor provistas simultáneamente de capital económico y de 
capital cultural hasta las que están más desprovistas en estos dos aspectos” (1998: 113).
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Felice Dassetto añade que, para entender cómo se desarrolla la negociación, 
habrá que considerar una serie de variables como la posición social que los migrantes 
ocupaban en el país de origen antes del comienzo de su periplo migratorio, la posición 
social que confian ocupar a su retomo y la posición social que les es asignada en el país 
de llegada (F.Dassetto, 1979:156).
Estas tres últimas variables se han tenido en cuenta a la hora de realizar las 
entrevistas en profundidad y la reconstrucción de los relatos de vida. Sin embargo, cabe 
advertir que el estudio en profundidad del tipo de oferta global que la sociedad hace a los 
inmigrantes es algo que escapa a nuestros límites y que requeriría, sin duda, de un 
estudio exclusivo, con otros objetivos y con otros planteamientos metodológicos.
En nuestro caso, en lugar de tratar de determinar qué es lo que la sociedad de 
acogida ofrece a los inmigrantes (la voz de los locales), hemos optado por utilizar una 
vía alternativa, prestando una mayor atención a las palabras de los propios inmigrantes 
como expresión de su vivencia. Lo que hemos hecho es interrogar a los inmigrantes 
musulmanes sobre cuál es la visión que ellos tienen de la sociedad de acogida y del lugar 
que ésta les ha asignado, en relación con los proyectos y la ideas preconcebidas al 
respecto.
Nuestra atención pretende captar esa dimensión subjetiva que supone la 
percepción que los inmigrantes tienen de aquello que la sociedad de acogida les ofrece. 
Pero también nos interesa —como haremos en posteriores capítulos— averiguar en qué 
medida dicha percepción se objetiva a través del mantenimiento, el abandono y/o la 
adaptación de prácticas concretas en el contexto migratorio.
1. La valoración de la relación con la sociedad de acogida
A lo largo de la investigación nos hemos encontrado con un tema recurrente: el 
desajuste entre el capital económico y el capital cultural de los inmigrantes musulmanes, 
así como el consiguiente fracaso de sus expectativas. Podemos decir que el perfil de los 
inmigrantes responde, mayoritariamente, a la descripción que Portes y Bórócz realizan 
de las nuevas migraciones, cuando afirman que "rara vez emigran los profesionales que 
ganan lo suficiente en su país como para llevar un nivel de vida de clase media y que se 
sienten razonablemente satisfechos ante sus oportunidades de mejora. Los que se ven 
amenazados por la pobreza o una temprana falta de posibilidades en su carrera
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profesional, comienzan a buscar oportunidades en el extranjero. Terreno fértil para este 
tipo de migración son los países en que los estudiantes universitarios se forman en 
prácticas profesionales al estilo occidental avanzado, pero luego no encuentra medios 
para aplicar su formación por falta de empleo o de equipamiento técnico moderno'' 
(A.Portes y J.Bórócz, 1998: 57-58).
Precisamente, el desajuste entre formación y posibilidades de materialización de 
la misma puede ser señalado como una de las características comunes en los principales 
países de procedencia de la inmigración musulmana2. Por ejemplo, uno de los 
entrevistados (un inmigrante argelino de edad media y con un alto nivel de cualificación) 
resume en su propio discurso el vínculo entre frustración y emigración y los efectos de la 
doble desvalorización —por parte de la sociedad de origen y de la sociedad de acogida— 
sobre las posibilidades de integración:
“Lo que pasa es que la mayoría de los emigrantes que vienen aquí, sobre todo la nueva 
generación, son jóvenes que han fracasado más o menos en sus estudios y no tenían ninguna 
salida. Piensan que aquí todo es fácil y no saben que aquí también lo que domina es el mercado. 
Se encuentran a lo mejor con unos problemas peores, porque por un lado tienen que regularizar 
su situación. Después la explotación, como no tienes tus papeles en regla a lo mejor te contrata 
por la mitad. Son gente de cultura mediana, casi todos han fracasado un poco. Ni siquiera han 
podido integrarse en su propio país, cómo quieres que se integren aquí. Aquí también los 
medios dan una imagen muy negativa de lo que viene... de todo el tercer mundo, de los países 
pobres, una imagen muy mala. Y eso casi le cierra todas las puertas y se encuentra marginado 
desde el principio. No le dan ni siquiera la ocasión de integrarse en la sociedad y, claro, la 
ruptura le deja un poco reservado y se junta con gente de su entorno, de su tierra” (E3)
Es lo que, en términos sociológicos, teoriza Bourdieu como desajuste entre las 
aspiraciones que el sistema de enseñanza produce y  las oportunidades que realmente 
ofrece. Y escribe que "en una fase de inflación de las titulaciones, es un hecho estructural 
que afecta, en diferentes grados según la singularidad de las mismas y según el origen 
social, al conjunto de los miembros de una generación escolar (...) La desilusión 
colectiva que resulta del desajuste estructural entre las aspiraciones y las oportunidades 
—entre la identidad social que el sistema de enseñanza parece prometer y la que propone 
a titulo provisional y la identidad social que realmente ofrece, al salir de la escuela, el 
mercado de trabajo— se encuentra en la base de la desafección con respecto al trabajo y
2Véase el detallado artículo de Fatiha Hakiki (1988) "La crisis del sector asalariado y el 
desempleo juvenil en los países árabes", en A.Touraine. Qué empleo para los jóvenes. Hacia 
estrategias innovadoras. Madrid, Tecnos, pp. 77-104.
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de las manifestaciones del rechazo de la fínitud social, que está en la raíz de todas las 
fugas y de todos los rechazos constitutivos de la contra-cultura” (P.Bourdieu, 1988: 
142).
Por esta razón, el desajuste entre el capital económico y el capital cultural (los 
inmigrantes acceden en muy pocas ocasiones a ocupar una posición socioeconómica 
acorde con su nivel educativo-formativo), constituye una plataforma para la impugnación 
del orden social en general, y el desacuerdo con la situación migratoria en particular. 
Pese a ello, la valoración de la relación con la sociedad de acogida es mayorítaríamente 
positiva. Varía, evidentemente, en función de las experiencias personales y los itinerarios 
seguidos en la vida migratoria, y muestra formas más complejas que la simple aceptación 
o el rechazo.
En el primer sentido, las valoraciones más positivas han sido las de aquellos que 
han contraído un matrimonio mixto y, de esta manera, reconstruido su propio mundo 
familiar en inmigración:
“La verdad es que á mí me aceptaron enseguida. Quitando los dos primeros meses que lo pasé 
mal porque no conoces a nadie. Luego ya me empecé a adaptar y a acercarme a la gente, y la 
gente pues me aceptaba bastante, no tuve problemas. A mi mujer la conocí por su madre. Todos 
los días bajaba a comprar el pan, yo vivía enfrente. Me acuerdo una vez en Ramadán que le 
digo: no me guarde pan porque ahora estoy en Ramadán , ¿y eso qué es el Ramadán?. Empecé 
a tomar confianza con ella y... bueno, pues mira, mi hija está sin compromiso, si quieres... Y 
fiie así. Son bastante serios, tienen el carácter que se parece mucho a mí, son muy familiares, 
están muy unidos, no se meten con nadie. Son muy parecidos a nosotros, sólo les falta rezar y 
parece que somos hermanos. Por eso no noto mucho la diferencia, porque como he vuelto a 
mi... Hago la misma vida que hubiera hecho allí”(E7)
En el segundo sentido, a la hora de entender la forma y las bases sobre las que se 
asienta la relación con la sociedad de acogida, nos encontramos con elaboraciones 
complejas que se apartan tanto del repliegue como de la aculturación sin límites:
“Quiero decir que yo decidí venirme aquí, instalarme aquí, quedarme aquí, de momento para 
vivir y me encuentro como un... Quiero decir que estoy en una tierra con su gente. Tú vienes de 
fuera y tienes que respetar un poco las reglas de juego y actuar en conformidad con lo que... Un 
poco, cómo decirte, como si fueras un invitado, digamos, tienes que respetar ciertas reglas para 
convivir. Si quieres vivir aquí pues no tienes más remedio que integrarte, e intentar ser un poco 
productivo y no sé, no amargarse la vida uno, ¿no? Y luego, esa conciencia de que lo mío es lo 
mejor es también un poco estúpido, ¿no? Entonces pues sí, hay ciertas cosas que me gustan de
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mi cultura y las conservo y soy consciente de ellas, y hay otras que son buenas de aquí e intento 
coger de ambas cosas lo que veo que me conviene” (E10)
Así, muchos de los entrevistados hacen referencia a su capacidad para desarrollar 
pautas de acción acordes con universos de sentido distintos3. Y reconocen, además, que 
esa competencia es una de las claves para una integración exitosa en la sociedad de 
inmigración:
“Al principio yo ya tenia una base de español, y ya tenia ideas también más o menos europeas. 
No sé como explicarlo..., ideas europeas. Ya no actuaba... Al cruzar la frontera cambié de 
ideas prácticamente. Al tratar con la gente y todo eso, entrarle a la gente ya de otra manera. Me 
ayudó bastante en eso, sobre todo, el idioma. Y desde el principio he tenido mis amigas, 
amigos, me he integrado bien. He tenido mi casa alquilada a los tres o cuatro meses de venirme 
aquí”(EM27)
Asimismo, tanto el marco de sentido que la sociedad de inmigración ofrece al 
llegado del exterior como la posición objetiva que aquella le atribuye, no pueden 
separarse de la valoración que el inmigrante hace de ambos elementos y su incidencia 
sobre la acción social que retroalimenta:
“Yo nací en una familia musulmana, claro, y desarrollé mi educación a la manera musulmana 
hasta ahora mismo. Lo que pasa es que yo no pertenezco a ningún sector practicante religioso 
fuerte ni nada, o sea que yo tengo mi propia fe en cosas, en la religión, pero mis circunstancias 
no me dejan por ejemplo... Es que como la gente de aquí lo ve todo tan extraño, pues aquí te 
empujas a vivir con tus principios, pero también respetando los principios de aquí. Tienes tus 
valores culturales, pero también respetas lo de aquí, porque tu eres como un invitado y un 
invitado tiene que ser siempre respetuoso con la persona que le invite. Aunque se supone que 
las dos partes tienen que tener respeto”(E12)
3 La dialéctica entre objetivación y subjetivación, teorizada por Berger y Luckmann, supone que 
la vida diaria está llena de secuencias de acción social y que la identidad del individuo se forma 
tan sólo en dicha acción. "Las aprehensiones puramente subjetivas son el fundamento de la 
constitución de sentido: los estratos más simples del sentido pueden crearse en la experiencia 
subjetiva de una persona. Los estratos superiores y una estructura más compleja del mismo 
dependen de la objetivación del sentido subjetivo en la acción social. El individuo puede hacer 
complicadas conexiones lógicas e iniciar y controlar secuencias diferenciadas de acción, sólo si él 
o ella es capaz de hacer uso del acervo de experiencia disponible en el contexto social” (P.Berger; 
T.Luckmann, 1997: 34). La pregunta que nosotros nos hacemos es qué ocurre cuando la 
objetivación del sentido subjetivo de la acción social se construye a la luz de diferentes 
dimensiones: la propia del universo cultural de la sociedad de origen y la de la sociedad de 
inmigración. Máxime cuando, como indican Berger y Luckmann, “en las objetivaciones, el 
sentido subjetivo de la experiencia, o del acto, está desligado de la singularidad de la situación 
original y se nos ofrece, él mismo, como un sentido típico para ser incorporado a los acervos 
sociales de conocimiento” (P.Berger; T.Luckman, 1997: 35).
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Como si se tratase de dos actores que interactuan (la sociedad de inmigración o 
acogida, por una parte, y el inmigrante, por otra) la “reciprocidad de las perspectivas” de 
la que habla Thomas Luckmann se convierte en el núcleo de la construcción de la 
relación y la percepción entre ambas partes. Al afirmar que se puede considerar la 
relación entre la conducta y la acción desde dos puntos de vista (según el agente y según 
el espectador), Luckmann concluye que “entre la acción en tanto que resultante de la 
experiencia subjetiva previamente proyectada, y la conducta, interpretable por el prójimo 
como encamación de la acción, existe pues una conexión enredada e inseparable. Las 
perspectivas en las que se ven la conducta de los agentes y de los espectadores en tanto 
que acción son ciertamente distintas, pero están sistemáticamente relacionadas entre sí en 
tanto que huellas significacionales de procesos típicamente similares o idénticos” (T. 
Luckmann, 1996: 43). Hasta el punto de que, entre los propios inmigrantes, el trato 
recibido por parte de la sociedad de acogida se hace depender de la posición que 
aquellos adoptan frente a ella, de su comportamiento individual y del mundo de 
relaciones sociales que se llega a establecer:
“Nunca me he sentido marginado, ¿por qué? porque sé dónde meterme, sé lo que hago y lo que 
debo hacer y lo que no debo hacer ¿me entiendes? y sé con quién relacionarme. ¡El que puede 
sentirse marginado es el tío que va vendiendo droga en la calle! Seas negro, moro, español, la 
gente te margina, te insulta, la policía te busca y estás de mal rollo todo el día y estás 
cometiendo errores jurídicos y sociales. Yo no sé si lo hacen bien o mal, pero desde mi punto de 
vista estás metido en un mundo donde puedes conseguir mucho mal rollo. Yo sé dónde me he 
movido, en tomas de cooperación, de gente de solidarios, y los amigos que he conocido por la 
vida...”(E16)
Un balance positivo en la valoración de la primera relación con la sociedad de 
acogida, también puede marcar una reorientación en la actitud que se va a adoptar a 
partir de ese momento y en la voluntad de establecer mayores vínculos:
“Me han pasado cosas muy agradables, de encontrar gente que se ha apiadado de ti y ha 
apostado por ti y dices: ¡ostras!. Estas cosas son muy gratificantes y luego, claro, en 
consecuencia, valoras mucho esto poique es el contrapeso de esa gente que sin conocerte te 
prejuzga y te rechaza, ¿no?. Es la contrapartida. Yo me quedo con esta gente que te valora tal 
como eres y no tal como aparentas. Y esas cosas son agradables. Claro, son las que te hacen 
tener más ganas de mtegrarte”(E10)
Por ello, en el extremo opuesto, encontramos a los inmigrantes que han padecido 
experiencias personales especialmente negativas en su relación con la sociedad de
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acogida. Son estos los casos en que se rechaza avanzar por un camino del que se 
desconfia en su destino:
“Hasta cierto punto yo no me puedo integrar más. Hay cosas que no puedo. Cosas mínimas, 
pero también es esta vista de extranjero. Por desgracia hay una parte de la población, gente te ve 
como parásito, como un negro en el sentido de esclavo, tú eres para trabajar y ya está”(E20)
O quienes adoptan una actitud crítica respecto a una política migratoria, 
independientemente de experiencias concretas, y ponen en cuestión la voluntad de la 
sociedad de acogida a la hora de cumplir con los objetivos de su programa de 
integración:
“Aquí las autoridades dicen que tenemos los mismos derechos en todos los sentidos. Lo que 
pasa es más o menos como el problema del gitano hoy. Dicen que el gitano no se incorpora o no 
se adapta al sistema español, pero en realidad lo que le piden al gitano es dejar de ser gitano, 
quiero decir no existir. ¿Adaptarse de qué forma?. Yo puedo adaptarme a una sociedad, pero sin 
dejar de ser lo que soy”(E3)
Para el conjunto de los entrevistados el concepto de integración resulta siempre 
criticable y cuestionable. En general, se desconfia de ella y se afirma que la integración 
total no existe. La integración es vista como un ideal o un proceso siempre en 
construcción. El discurso de la integración como proceso responde a la idea de una 
gradación de los progresos que el individuo experimenta para igualarse a los miembros 
del grupo social al que aspira integrarse. Es, por otro lado, el discurso mayorítarío de los 
inmigrantes que han reflexionado y llegado a elaborar una construcción teórica sobre su 
propia situación:
“Hay una serie de cosas que cuestan, y con el tiempo iba limando las diferencias y tal, y llegas a 
un momento en que dices bueno, creo que ya estoy un poco integrado ¿no? Y ahora el cambio 
ya es un poco..., es decir, que ya no me planteo esto, pasan cosas esporádicas y hay como una 
cierta lucha, a veces, de limar esas cosas que salen que no puedes controlar o no sé. Estoy en esa 
lase de limar ya lo último, no sé si se acabará esto (risas). El procedimiento creo que es muy 
largo de... sobre todo si una persona ya es mayor, bueno que ha venido ya con unos años, y 
formada y tal, si vienes más joven, en una edad temprana, pues creo que la integración hubiera 
sido más rápida y menos traumática”(E10)
En todo caso —y retomamos así al desajuste entre expectativas y realidades o 
entre capital cultural y capital económico—, la posibilidad de sentirse plenamente 
integrado está atravesada por múltiples limitaciones; pero, entre ellas, la más repetida es 
la relativa a las dificultades de acceso al mundo laboral (la cuestión de un trabajo digno):
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“¿Quieres que te diga la verdad?. No sé, cien por cien no creo. Alguna cosa me impide hacerlo. 
Yo estoy haciendo lo máximo. Claro, con mis principios, con mi todo, integrarme. Pero creo 
que el día que consiga un trabajo, al menos el trabajo que merezco yo, podría decir que estoy 
integrado. Porque el tema del trabajo me preocupa. No quiero ser pesimista. No voy a decir que 
nos están rechazando, aunque a lo mejor eso existe aquí, no lo sé. Si no fuese por el tema del 
trabajo yo me sentiría integrado”(El)
2. Inmigración y choque cultural
En el ensayo La misére du monde Pierre Bourdieu señala, a partir de un caso 
concreto de investigación, cómo “la confrontación directa de las diferencias tiene como 
efecto el favorecer la lucidez interesada y parcial de la polémica”. Para corroborarlo cita 
a un inmigrado español en Francia que “invoca la diferencia entre la estructura de las 
familias europeas, que combinan una tasa de fecundidad débil y, a menudo, una fuerte 
disciplina de vida, y las familias magrebíes, muy prolíficas y a menudo expuestas a la 
anomia por la crisis de la autoridad paterna resultante de la condición del exiliado, mal 
adaptado y a veces colocado bajo la dependencia de sus propios hijos” (P.Bourdieu, 
1993: 10).
En este sentido, la inmigración —como experiencia que pone de manifiesto el 
choque cultural— se nos ha revelado como un terreno privilegiado de estudio de los 
efectos que acarrea el contacto entre culturas diferentes, de las variaciones, 
reinterpretaciones, adaptaciones identitarias y las consiguientes construcciones 
discursivas que se producen bajo la nueva situación4.
4No olvidamos que, el hecho de convertirse en inmigrante, puede tener más trascendencia en 
algunos de esos cambios que el hecho de ser musulmán. A este respecto, nos remitimos al artículo 
de Ángeles Ramírez "La inmigración marroquí: los procesos de cambio en las relaciones de 
género y el papel del Islam", que analiza la cuestión del papel que juega el Islam en las estrategias 
migratorias de la mujeres, atendiendo a la tesis de que "la mayor cuestión a resolver por estas 
mujeres no es probablemente la de ser musulmanas, sino la de ser inmigrantes", añadiendo: "no se 
puede explicar la emigración de mujeres marroquíes al extranjero como una huida del Islam ni el 
cambio como una emancipación. El cambio no se produce antes de salir. No hay razones que nos 
hagan pensar que las mujeres que salen —excepto las que pertenecen a una élite educada, cuyo 
motivo para salir no suele ser el trabajo— sean diferentes de las que no salen, y su objetivo sea 
abandonar unas condiciones que consideran represoras. El momento del cambio es después, 
cuando una vez en el país de inmigración, se dan situaciones totalmente nuevas. En la naturaleza 
de estas situaciones —que cambian con respecto a las situaciones del país de origen— está la 
base del sistema de relaciones de género. El cambio se produce a partir de la adopción de nuevas 
estrategias ante estas nuevas situaciones. Lo fundamental de todo esto es que la emigración no es 
una ruptura con el entorno familiar y social" (A.Ramírez, 1997: 186-187).
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El choque cultural obliga a los afectados a reflexionar sobre su propia situación y 
pone al alcance del investigador una información rica, tanto en la calidad de los análisis 
como en el alcance e implicación personal en los mismos; pues, vivir fuera de la sociedad 
de origen, supone la crisis del mundo de evidencias que organiza la vida cotidiana, e 
implica la "desnaturalización" de aquello que se toma habitualmente como "natural"5.
La multiplicidad de razonamientos aportados por los entrevistados en esta línea 
—cargados de paradojas y aparentes contradicciones— nos ha permitido seguir, por un 
lado, el hilo de la confrontación entre el ideal emigratorio y la realidad inmigratoria y, 
por otro lado, la dimensión del conflicto intercultural presente en el contacto con la 
nueva sociedad. No obstante, aquellos aspectos donde se suele presentar un mayor 
desequilibrio entre las expectativas y la realidad migratoria, son los relativos al trato de 
los inmigrantes y, más en concreto, el contraste entre las múltiples restricciones jurídicas 
y administrativas a las que se enfrentan cotidianamente y la idea de Europa como espacio 
de libertades civiles6; y, sobre todo, como espacio de justicia y aplicación no arbitraria de 
la ley:
“Me chocó la ley de extranjería también, porque nada más entrar casi en la frontera en 
Algeciras sales a la calle y te piden la documentación; llegué a Cádiz también me pidieron la 
documentación y dormí allí un día y fui a la estación, allí me pidieron al documentación otra 
vez. Fui a Jerez y allí ni me han hablado, por suerte. Luego fui a Barcelona, nada más llegar me 
pidieron la documentación y las cuatro o cinco veces que he ido a Barcelona todos los días he 
tenido que enseñarla dos o tres veces. Y he notado que hay una marginación tremenda, eso me 
ha chocado, con todos los años que ibas peleando, mil discusiones entre la gente, que intentas 
defender a los europeos”(E20)
El desengaño respecto a la idea previa que se tema de la apertura de la nueva 
sociedad, es vivido como uno de los choques más fuertes. Pero, sus implicaciones van, a 
menudo, más allá del nivel legislativo y se extienden a la posibilidad de una comunicación 
que posibilite la relación intercultural, pues los inmigrantes valoran nexos que suelen 
pasar inadvertidos para la sociedad de acogida. Por ejemplo, un pasado histórico en 
común y una doble herencia lingüística (del árabe al castellano y de las lenguas latinas de
5 Se trata del mismo mecanismo que Dolors Comas describe en relación con las categorías de 
género, raza o clase, cuando dice que "las imágenes culturales acerca de las diferencias entre las 
personas forman parte de nuestra visión del mundo y la gente no las piensa conscientemente. Su 
poder reside justamente en que son invisibles, dadas sus connotaciones de que se trata de 
categorías naturales e inevitables" (D.Comas, 1995:42).
6 La libertad valorada también en el sentido que veremos más adelante, como libertad religiosa y 
política.
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colonización a las lenguas locales), que justifican un acervo cultural y hasta un estilo de 
vida compartido:
“Cuando yo vine aquí la verdad es que encontré un choque grande. En primer lugar, un choque 
que me hacía pensar bastante, incluso pensaba negativamente sobre esta cultura. Yo hablaba 
otro idioma, un derivado del latín como podía ser el francés o podía ser el inglés, y la gente de 
aquí no podía captar, no podía abrir la mente en asimilar que tú le puedes hablar en francés. O 
les hablas en castellano o nada, o no hay comunicación. Tú te puedes imaginar que vienes de 
una cultura buscando otros valores, esperas una cultura que te pueda acoger, abrir los brazos, 
digamos no materialmente, sino espiritualmente. En primer lugar ese fue el choque, el idioma. 
La cultura ya no tanto, porque casi... no es igual, pero es parecida a la nuestra. Estoy hablando 
de la marroquí, además casi de la magrebí podría decir, Marruecos, Túnez, Argelia, Egipto, los 
países del norte de ¡frica, que más o menos tienen una forma de vivir similar a la española, 
digamos”(E12)
Como ya hemos visto anteriormente, el dominio por parte de la gran mayoría de 
los inmigrantes entrevistados de más de dos lenguas, contrasta con su valoración de las 
limitaciones que, a su juicio, presenta en este sentido la población española en términos 
generales. El “déficit lingüístico” de los españoles es algo que parece resultarles 
difícilmente comprensible, hasta el punto de ser considerado, incluso, como una 
estrategia consciente de aislamiento de los extranjeros.
Sin embargo, por encima de barreras legislativas y lingüísticas, el mayor choque, 
de carácter cognitivo, se produce al confrontar las distintas formas de entender las 
relaciones sociales y la moral sobre las que éstas se construyen en las respectivas 
sociedades. Se trata, por ejemplo, del choque respecto a la moral sexual o la moral 
familiar.
En el primer caso, una joven argelina con estudios superiores, que se aleja social 
y estéticamente de los modelos tradicionales de la mujer musulmana, expresa —a pesar 
del reconocimiento de coincidencias en los estilos de vida de ambas sociedades— su 
confusión al verse confrontada a prácticas rechazadas por la moral sexual dominante en 
su país:
“Entonces llegué a Barcelona y nada, era para mí un segundo país, o sea un país semejante al 
mío, donde la gente... Claro que hay cosas que no aparecen en Argelia y sí en un país europeo. 
Efectivamente, un choque existe. Por qjemplo, he visto a parejas besándose en plena calle o en 
los parques. Cosas que en Argelia a lo mejor se hacen, pero no puedes ver esto directamente. 
Pueden hacerlo fuera, pero en un lugar escondido, no... Eso ha sido un choque para mí. Luego, 
claro, en las playas, porque playas en Argelia no faltan y las mujeres que van a la playa se
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ponen en bañador o bikini. Pero, me ha chocado las mujeres que se bañan sin nada, sin taparse 
la parte de arriba, y también saber que hay playas de nudismo”(E19)
En el segundo caso, lo que crea el mayor conflicto es la permisividad en las 
relaciones entre padres e hijos, frente a las normas de comportamiento que, en las 
sociedades árabes y/o musulmanas, regulan unas relaciones familiares articuladas en 
tomo al principio de autoridad, la jerarquía de edades y el respeto a las personas 
mayores:
“La verdad es que al principio el cambio fue tremendo, porque yo era la primera vez que salía a 
un país extranjero. Es increíble en todos los sentidos, porque yo tenía pensado una cosa y aquí 
fue totalmente al revés. El cambio fue importante. La gente, la forma de trato que hay, cambia 
todo. Cuando empecé a conocer familias me chocó mucho el comportamiento entre ellos. O sea, 
no digo que es malo. Lo que pasa es que la forma de trato de un chico o una chica hacia su 
padre pues a lo mejor yo no... No es que está mal, pero yo por ejemplo con mi padre... 
impensable, imposible” (E21)
Incluso, para aquellos que se sitúan en una posición de cercanía respecto a las 
costumbres de la vida cotidiana en origen y en inmigración (los sectores que podríamos 
denominar como "más modernizados"), la cuestión de las relaciones familiares sigue 
siendo un elemento que marca las mayores distancias:
“No sé, yo no vi nada distinto que en mi país, lo único distinto que vi es el tema familiar, el 
tema de déjeme en paz, quiero vivir. Eso no existe en mi país. Respecto al tema social sí 
empezamos a ver que es muy raro para nosotros, porque hay una tolerancia excesiva con los 
hijos. A los cuatro años o cinco años empezamos a ver que la sociedad aquí se está perdiendo 
totalmente. Hay una ausencia de valores, la tolerancia de que no pasa nada. Hay una cosa de lo 
tengo que probar para saber lo que es. Eso nosotros no lo aceptamos. Vemos muchas cosas 
distintas, pero ¿adaptarte a ellas?. No entiendo por qué tú tienes que hacer lo mismo”(E12)
El diagnóstico que ofrecen los entrevistados de la sociedad de inmigración —una 
vez convertidos en privilegiados observadores exteriores y analistas cualificados—, es el 
de una sociedad que atraviesa una importante crisis de valores y un desmoronamiento de 
la moral tradicional en la que éstos se sustentaban:
“Es que no ves el corazón de la gente, no hay humanidad. Sales de aquí y la gente ya es coche, 
ya no es humano. Le dices que perdón y no quieren saber del perdón, te pitan y te chillan. Ves 
cosas raras. Por eso te he dicho que hay gente que está dega allí y vienen aquí y se convierten al 
Islam. Con ordenadores y tanta cosa y ves a gente que no tiene nada. Porque preguntas una cosa 
de cultura y no saben nada. Saben sólo de dinero. Es normal, porque el país se ha acostumbrado 
a esto, dinero. Luchar para nada”(E22)
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La oposición entre el materialismo occidental y la espiritualidad de las sociedades 
islámicas, el carácter individualista frente al carácter colectivo de las acciones, así como 
el debilitamiento de los lazos sociales y de solidaridad en la sociedad de acogida, a 
diferencia de lo que ocurre en las sociedades de origen, son —a ojos de los 
entrevistados— los elementos que marcan la distancia entre uno y otro mundo:
“Yo cuando be venido la primera vez aquí en España lo primero que me ha chocado muy tuerte 
ha sido la muerte de una vecina aquí. Ha salido sólo con su marido. Ni uno del barrio se ha ido 
a darles ni siquiera... Y toda la noche llorando sola en casa. Ni uno de los vecino ha llamado a 
su puerta para decirle qué pasa, necesitas algo. Entonces eso me ha dejado frío, madre mía que 
sociedad tan fría. Nosotros, por ejemplo, cuando se muere una persona es una obligación que te 
vas, aunque no conoces la persona. ”(E3)
Ese contraste entre la moral y los valores que priman en una y otra sociedad — 
generalmente estereotipados para la de inmigración e idealizados respecto a la de 
origen— es el que produce el mayor choque. Este afecta, sobre todo, a aquellos 
inmigrantes que proceden de un medio familiar tradicional, en el que la religión ha 
ocupado un lugar preferente en la vida social. Por el contrario, para los inmigrantes 
originarios de un medio urbano, de mayor grado de modernización o más 
occidentalizado, el choque se reduce en este sentido:
“La verdad es que de la cultura me podría chocar si yo viniera de un país musulmán de verdad, 
donde ves a todas las mujeres tapadas y tal, pero en Marruecos el Ramadán es igual que en 
España porque puedes ver en Marruecos cosas más raras que en España, puedes ver a las chicas 
en minifalda, no como en España que van un poco tapadas, entonces.. .”(EM26)
La dimensión del choque cultural está pues, en un alta proporción, en relación 
con la distancia entre el mundo social y cultural de procedencia y el mundo al que se 
accede en la sociedad de inmigración. Además, y en la medida en que se dispone de un 
colchón familiar, o del apoyo de otro tipo de redes de solidaridad, los efectos del choque 
pueden verse muy atenuados:
“Un cambio bastante notable. No conocías a nadie, el idioma, la gente, las costumbres, era 
totalmente diferente. El ambiente en que naces influye mucho también. Al ser religioso y ser 
muy estricto, y luego salir a un mundo totalmente diferente, totalmente abierto, pues te choca. 
Hay gente que vive allí como aquí, gente muy moderna, gente que no se preocupa de nada. Y la 
verdad es que esto para ellos es lo mismo. Pero yo, es un poco diferente, se nota bastante el 
cambio. Si no fuera por mi hermano yo no hubiera venido ni estado aquí ni cuatro días”(E7) 
Especialmente, es en el ámbito de la religiosidad donde el choque cultural alcanza 
otro de sus puntos críticos. Aquí, las diferencias en los espacios y el peso que una y otra
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sociedad otorgan a la religión, producen reacciones diversas. Comúnmente, la escasa 
religiosidad de la sociedad de acogida es vista —al menos en un primer momento— 
como una ventaja adaptativa, en tanto que no es necesario realizar un nuevo aprendizaje 
religioso. Es más, a la vista de las nuevas pautas predominantes, el cuestionamiento del 
propio comportamiento respecto a las normas religiosas de conducta, puede traducirse 
en un abandono inicial de la práctica:
“Las cosas que me chocaron, pues el ambiente de aquí, el ambiente de discotecas. Porque allí 
discotecas no tenemos ninguna, en Nador. En cuanto vi cómo la gente se quedaba los fines de 
semana toda la noche bailando en discotecas... Incluso yo al final me adapté y empecé a salir 
también hasta las cuatro o cinco de la mañana los sábados... Olvidando de rezar y de todo”(E7) 
Actuar como la población local, de la que uno intenta formar parte —o entre la 
que, al menos, se trata de ocupar un lugar— es una manera de igualarse o diluir la 
diferencia. Sin embargo, esta estrategia de mimetismo con el nuevo medio, en el que el 
individuo trata de no ser diferenciado, produce, a medio plazo, revisiones y 
reinterpretaciones sobre el lugar que la cultura de origen sigue ocupando en la 
construcción identitaria de los inmigrantes.
Por ejemplo, un joven marroquí entrevistado expresa no sólo la dificultad en el 
ejercicio del mimetismo sino también su elevado coste personal. Nuestro sujeto hace 
referencia al intento de abandono del propio universo cultural como la forma idónea, en 
un principio, para acceder por una vía rápida a la sociedad de acogida. Sin embargo, ese 
abandono simbólico —que él ha interpretado como condición necesaria, y en cuya 
dirección se ha sentido presionado por el nuevo contexto— pronto se desvelará como un 
fracaso. Tanto en este caso como en otros muchos de los investigados, se produce una 
forma de vacío interior que no puede ser rellenada automáticamente con un nuevo 
universo de sentido; pues, el único universo de sentido disponible, pertenece de forma 
exclusiva a la sociedad de acogida, y excluye de él a los recién llegados, categorizados 
como extranjeros:
“Incluso la gente no podía entender tu manera de ver las cosas. Tú tenías unas creencias en, por 
ejemplo, cosas divinas, religiosas, y la gente no las podía asimilar. A la gente le parece una 
tontería. Entonces claro, hay gente que ha renunciado. Incluso muchos emigrantes que han 
venido aquí han tenido que renunciar por la imagen y la presión que les dan algunas personas 
eú la sociedad. Hay gente que ahora le parece una tontería que hagas el Ramadán o no, o que 
comas cerdo o no, pero toma cerdo porque ya está harto de que siempre le estén presionando, de 
que tiene que hacer esto o lo otro, y adaptarse y asimilar la cultura Hasta el punto en que uno
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dice: yo me hago como uno de aquí y  ya veremos. Y al final es como un chiste árabe que dice 
que el que vende el mono lo vende y se ríe del que lo compra. La gente te vende la cosa, pero 
luego te la va criticando. Es una experiencia muy dura, si uno no tiene muchos valores, mucha 
fuerza interior, mental, psicológica, podría coger una gran depresión”(E13)
El intento de “hacerse como uno de aquí” pasa, en muchos entrevistados, por 
situaciones igualmente paradójicas, como la del inmigrante que busca en la nueva 
sociedad un relajamiento a la presión religiosa propia del país de origen. En este caso, la 
imagen de Europa como espacio de la no religiosidad, ha servido de reclamo migratorio 
para otro joven marroquí. Éste, habiendo traspasado la frontera de la laicidad en su país 
de origen, se enfrenta aquí y ahora a la experiencia de un nuevo tipo de presión religiosa 
inesperada:
“Me he enterado que aquí, no sé, ves cierta libertad y tal, pero hombre, aquí hay más religiosos 
que allí. Así me suena. Y no solamente cosas de tonterías: coger una estatua y pasearía por la 
calle y hacer la Semana Santa y estas cosas y estas tradiciones. Dan valor a unas fiestas. Es que 
aquí está muy metida, mucho. Hasta ahora yo conozco una fiesta humana. El primero de mayo, 
la única que conozco. Siempre hay fiestas por ahí sobre la religión. Yo no sé para qué sirve, 
pero si no tiene que existir no tiene que existir. Es para la gente que crea en ella realmente, pero 
esa es una doble cara. Porque hay mucha gente que te habla abiertamente y no es religiosa. Pero 
tienes una raya que no puedes pasar, porque él es antirreligioso pero en su santo va a celebrar la 
fiesta, y no te puedes meter. Yo tengo esas observaciones y muchas veces pregunto, pero eres 
pesado al final. Es que la gente de aquí no tiene ganas de pensar”(E20)
El análisis del inmigrante marroquí sobre la vivencia local de la religiosidad se 
convierte en una interpretación de las tensiones y las contradicciones de la propia 
sociedad de acogida. La descripción de la “doble cara” de ésta respecto a la religión, 
plantea una acertada reflexión en tomo a la cuestión del etnocentrismo y la incapacidad 
de auto-enjuiciamiento sobre la propia cultura, sobre todo cuando se está en una 
posición dominante. El lugar del inmigrante como observador privilegiado de la nueva 
cultura (a manera de etnólogo) y su experiencia migratoria como catalizadora de las 
reflexiones sobre el propio universo cultural, le permiten realizar ese ejercicio que 
consiste en colocarse en el lugar del otro para ver aquello que las evidencias cotidianas 
no permiten ver al primero7. Es la “exotopía” de la que habla Tzvetan Todorov, cuando 
afirma que “el conocimiento del otro depende de mi propia identidad. Pero este
7 Resulta asombrosa la capacidad que muchos inmigrantes desarrollan para diseccionar la cultura 
del país de inmigración, convirtiendo lo cotidiano en exótico o reduciendo la distancia entre sus 
exotismos y los nuestros.
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conocimiento del otro determina a su vez mi conocimiento de mi mismo. Por otra parte» 
el conocimiento de sí transforma la identidad de este sí, y el proceso entero, pues, puede 
volver a empezar: nuevo conocimiento del otro, nuevo conocimiento de sí, y así hasta el 
infinito” (T.Todorov, 1993: 39).
Pero para poder ver lo que el otro no ve, no basta con ser "otro". La exotopía — 
dice Todorov— "debe vivirse desde el interior; consiste en el descubrimiento, en su 
corazón mismo, de la diferencia entre mi cultura y la cultura, mis valores y los valores. 
Se puede hacer este descubrimiento para sí, sin abandonar en ningún momento la tierra 
natal, apartándose progresivamente —aunque no del todo— del grupo de origen; se 
puede acceder también a través del otro, pero en ese caso antes hay que realizar 
igualmente un examen de sí mismo, única garantía para poder dirigir hacia él una mirada 
atenta y paciente. En resumen, es el exiliado, desde el interior o en el exterior, el que 
tiene más posibilidades a su favor” (T.Todorov, 1993: 35).
Éstas son, precisamente, las posibilidades que se abren a los inmigrantes como 
exiliados en el exterior que dirigen su mirada crítica hacia la nueva sociedad. Sobre 
todo, una vez que esa misma actitud —el cuestionamiento del mundo en el que se vive— 
les ha influido a la hora de abandonar la sociedad de origen y llevado, de algún modo, a 
convertirse también en exiliados interiores. Así, encontramos la lectura de un joven 
inmigrante marroquí, urbano y con estudios superiores (al igual que los dos mencionados 
previamente), que habla de la dificultad práctica a la hora de acceder a aquello que se 
presenta como evidente para los no inmigrantes:
“Digamos que yo estaba un poco... relativamente preparado, porque como yo ya había 
estudiado filología hispánica y ya un poco tenia antecedentes de esta cultura, ¿no?. Y claro, para 
mí quizás el cambio no fue tan dramático como podía serlo para una persona que no hubiese 
estudiado un poco esa cultura. Pero no sabía las dimensiones. Digamos que yo me había 
mentalizado, y luego claro, había muchas cosas que no me esperaba. Sobre todo, los dos 
primeros años que pasaban, fueron muy intensos. Todos los días te enterabas de cosas nuevas 
que a lo mejor para otra persona son tan simples y cotidianas que... Y tú les preguntas cosas, 
tienes que actuar con determinados gestos, tienes que reprimir ciertas cosas porque no están 
bien vistas. No sé, hay una serie de cosas que cuestan” (E10)
En este caso, y a pesar de haberse aproximado previamente a la otra cultura a 
través de su estudio teórico, lo que se viene a reconocer es que existe todo un mundo de 
significados que es preciso conocer para compartir un universo de sentido. Esta tarea no 
es fácil; pero, una vez lograda, el inmigrante cuenta con una importante ventaja sobre la
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población local que le permitirá, entre otras cosas, organizar y poner en marcha sus 
propias estrategias: la posibilidad de situarse dentro o fuera de ese universo, en función 
de los momentos y las situaciones.
3. Lo que se espera de la sociedad de inmigración
Lo que los inmigrantes buscan en su "exilio exterior” responde, en gran medida, a 
la imagen que se tiene tanto de la sociedad de origen como de la sociedad de 
inmigración. La búsqueda de un espacio de libertad que reduzca la presión social, política 
o religiosa, a la que muchos de ellos manifiestan sentirse sometidos, presupone la 
carencia de esas condiciones en su país de origen y, al mismo tiempo, su existencia en la 
nueva sociedad. Escapar a la presión social y del medio familiar para desarrollar un 
proyecto de vida autónomo, suele ser lo más común entre los jóvenes procedentes de los 
ámbitos más tradicionales donde se experimenta el estilo de vida como una imposición y 
no como una elección; como un inmigrante senegalés, de origen rural y con estudios 
medios, que se opone a las estrictas normas religiosas que rigen la vida cotidiana en el 
núcleo familiar de origen:
“Luego también en una casa de una familia que es muy religiosa donde está mal visto que uno 
de sus hijos no practique la religión. Hay que practicar como hace mi padre en la casa. Aquí me 
siento más libre, porque la tradición de nuestra civilización y de nuestra sociedades nos obliga, 
pero ahora no porque estoy lejos. Si estoy allí tengo que practicar todas las normas islámicas, y 
también tengo que seguir toda la política de nuestra casa y la política de los marabuts, cómo 
plantean su Islam. Y eso no me gusta”(E12)
Para otro inmigrante (argelino, urbano y con un alto nivel de cualificación), lo 
que inclina su preferencia por el estilo de vida identificado en la nueva sociedad es el 
respeto por la vida privada de las personas. Comparativamente, aquí —a juicio del 
entrevistado— existe un menor control social y una mayor libertad individual, que 
justifican la decisión de emigrar y permanecer, a pesar de muchas otras dificultades:
“En general, me gusta más la forma de vivir de los españoles, porque cada uno hace su vida 
como le... Yo no puedo meterme en la vida de alguien. Estás libre normalmente y tienes que 
hacer tu vida como te da la gana, y eso es una cosa que me gusta. Allí se juzga demasiado a la 
gente por una cosa, y además no tiene ningún sentido, ni en una forma religiosa, n i ... Tú no 
eres nadie para juzgar a nadie, y ya está. Muchísimos tabús. El problema de la homosexualidad, 
por ejemplo. Aquí la gente ha empezado a aceptarlo, allí no se puede hablar de este tema 
jamás”(E3)
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La ausencia de libertades básicas —tanto a nivel de derechos, como de 
posibilidades reales de ejercerlos— es citada, de forma frecuente, como la situación 
característica a la que se trata de escapar mediante la emigración. Incluso, aunque no 
exista una persecución política directa, lo que condiciona mayormente es la presión 
general que se vive:
“Salí para estar tranquilo. Me sentía molesto, la falta de libertad de expresión. No por nada. 
Solamente que yo me sentía obligado a salir, no podía vivir allí en Marruecos. Intenté cambiar 
de ciudad varias veces, pero seguía la misma tensión, el mismo problema, y pensé en 
salir” (EM28)
Concretamente, respecto a la libertad de expresión —muy valorada por el 
conjunto de los entrevistados, sin demasiadas diferenciaciones en cuanto al nivel de 
estudios o el origen rural o urbano—, se enfatizan los indiscutibles beneficios que la 
sociedad de inmigración aporta a este nivel:
“Cuando estamos aquí y luego vamos a nuestros países se nos cierra el pecho, porque ya 
entramos a un sitio donde no se puede hablar. Entonces España, o cualquier país europeo, nos 
ha dado esto de poder hablar cuando quieras y poder decir a quien sea lo que sea. Llegar a un 
departamento e ir a un funcionario y echarle la bronca por lo que sea, por ejemplo, y allí no se 
puede hacer, entonces hemos aprendido mucho, de hecho la gente que vuelve de aquí para allá 
para establecerse tratan las cosas de distinta manera, y empieza a influir y a reunir a la gente 
alrededor de ellos porque ha visto lo correcto, o lo que debería ser correcto, y empieza a 
aplicarlo y, o le meten en la cárcel (risas) o sigue, pero así es. Al volver allí se echa mucho de 
menos la libertad, la libertad nos ha ayudado mucho” (E12)
Europa es vista, en muchas ocasiones, como un espacio de aprendizaje de 
determinados derechos que pueden ser exportados o practicados al regresar a los países 
de origen8. Esos derechos son valorados hasta el punto que, cuando la búsqueda de 
libertad supone sacrificios personales importantes y determinadas contrapartidas, el 
balance se inclina indudablemente hacia la decisión migratoria:
“¿Cómo me sentí? Pues eso, un poco libre, libre de esas ataduras, libre de hablar, de decir lo que 
piensas, lo que quieres y no... Claro, esto no tiene nada que ver con aquello, puedes hablar, 
puedes opinar, puedes decir lo que piensas sin temor, sin sentirse perseguido ni nada. Y claro, 
la diferencia es muy grande. Y luego, por una parte, es una sensación bastante estimulante y
8 La emigración no sólo tiene efectos económicos o demográficos sobre los países de origen, 
también se producen importantes efectos culturales y políticos. Los emigrados pueden transferir 
remesas económicas, pero también transferir ideas y modelos a través de diferentes canales. Uno 
de los escasos estudios de esta cuestión es el de Abdelmalek Sayad (1984) "Les effets culturéis de 
l'émigration, un enjeu de luttes sociales".
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gratificante, pero por otra parte yo también..., cómo decirlo, tienes que pagar un precio, el 
precio de no ser de aquí y por lo tanto ser rechazado, ¿no?. El no tener el mismo color de piel y 
sentirte rechazado. Se nota mucho, no solamente que te digan o que te traten, sino que se nota 
en las miradas y en el aire. Algunas veces se respira esto en el aire, ¿no?”(E10)
Esa libertad, en gran medida idealizada, y que se vive como carencia en el país de 
origen, choca también con las realidades jurídicas migratorias, que imponen severas 
limitaciones al disfrute de aquella por parte de la población extranjera9:
“No sé, es algo que me ha pasado en la vida que me ha hecho desviarme un poco de mis ideas. 
Estaba un poco harto, harto de la situación allí, y seguí la linea un poco socialista, marxista y 
tal, y ya cambié la opinión. La costumbre de tomar alcohol, comer... Yo hacía lo contrarío. 
Estás en una situación tal que... Y llegas aquí a la libertad, la libertad europea. Antes lo 
entendía mejor, que aquí eran países de libertad y tal, pero al menos hay libertades personales. 
La verdad es que aquí comparando eso se vive mejor, pero es cuestión de la mentalidad 
también. Es cómo yo estaba viendo este rincón, este lado, y cómo este lado me ve a mí. Yo 
pensaba que al llegar aquí, aún al ser distinto, me respetarían. Pero la verdad es que es un poco 
jodido. Yo vine aquí y a los diez días me tuve que ir y volver”(E20)
Al mismo tiempo, en ese conglomerado de deseos de libertad se unen las 
libertades personales a las libertades colectivas, de carácter tanto político como religioso, 
en uno y otro sentido. Para quienes hemos definido como “musulmanes culturales”, la 
nueva libertad político-religiosa se traduce en la posibilidad de escapar a las presiones de 
la religión como práctica social. Paradójicamente, por el contrario, para los “musulmanes 
cultuales”, la libertad disponible en la sociedad de inmigración permite recuperar el Islam 
sin las limitaciones a las que éste —según su criterio— se encuentra sometido por los 
regímenes políticos de sus países de origen. Esta última posición —que por otro lado es 
la más habitual entre las recogidas a través de las entrevistas— plantea de nuevo el tema 
de las posibles transformaciones del Islam vivido friera de la sociedad de origen, así 
como la constatación de que esas variaciones no se producen siempre en el sentido del 
debilitamiento o el abandono.
9 Evidentemente, los inmigrantes —en su condición de extranjeros— no gozan de los mismos 
derechos que los ciudadanos españoles. La ley orgánica que regula los derechos y obligaciones de 
los extranjeros establece importantes restricciones que afectan, entre muchos otros, a derechos 
políticos básicos.
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4. £1 Islam bajo las condiciones de la sociedad de inmigración
En el discurso de un número elevado de los inmigrantes entrevistados (incluidos 
los propios imames de las mezquitas), se repite la idea de que la sociedad de inmigración 
reúne mejores condiciones que los países musulmanes de origen para una completa 
vivencia y correcta práctica del Islam. Las libertades democráticas existentes en el 
conjunto europeo son, en su opinión, el marco más favorable para el desarrollo del Islam.
Por ejemplo, un joven estudiante sirio de origen urbano, que destaca su tendencia 
modernizante, y que está casado con una mujer española convertida al Islam, expresa esa 
hipótesis en los siguientes términos:
“Muchos imames de los que salen en las parabólicas dicen que el Islam verdadero está naciendo 
de nuevo en occidente, en Estados Unidos, en Europa. La gente pregunta, hay muchas 
conferencias. Y allí no pasa. Allí se llenan porque la mitad de la gente tiene miedo. Entonces ya 
te digo hay una confusión islámica allí, pero aquí no. Éste es un ambiente muy adecuado para el 
Islam (...) De hecho hay unas fiases que dicen que el islamismo correcto está naciendo en los 
países ajenos a los propios musulmanes. ¿Por qué allí no lo puedes hacer? Porque las reglas 
políticas no te dejan, hay una gran presión sobre todo. Pero aquí en España, por lo menos, la 
gente empieza a volverse al Islam verdadero. El Islam verdadero tengo que decir que no existe 
en los países árabes. El Islam verdadero existe cuando vas a otro país ajeno y al pasar unos 
cuantos años, que es cuando empiezas a desconectar del hábitat de donde has venido, empiezas 
a tomar una postura social de lo ajeno. También hay que darse cuenta de que las dictaduras en 
los países árabes intentan alejar a la gente del Islam. El renacer del Islam verdadero es un 
problema para ellos, porque éste llama a la demociacia”(E 12)
En este tipo de discurso podemos diferenciar diversos aspectos. En primer lugar, 
apela a un "Islam verdadero", distinto del Islam tradicional que se practica en base a la 
costumbre. En segundo lugar, destaca el carácter represivo de los regímenes políticos 
imperantes en la mayoría de los países musulmanes. Por último, señala las condiciones 
favorables que el contexto migratorio ofrece para una recuperación crítica del Islam a 
partir de un proceso de reflexión personal.
Esta opinión coincide, además, con una línea creciente entre una nueva y joven 
intelectualidad musulmana surgida en el ámbito de la inmigración europea. Uno de los 
más destacados representantes de esta corriente, Tariq Ramadán —egipcio de origen y 
profesor de filosofía en una universidad suiza—, afirma que durante los años 80 y 90 se 
ha visto cómo aumentaba la consciencia de la necesidad de una renovación del
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pensamiento islámico en Occidente. Y escribe: "Ahora europeos, los jóvenes 
musulmanes plantean, directa o indirectamente, cuestiones que exigen respuestas 
explícitas (...) A partir de los años 90, los encuentros de naturaleza teológica o jurídica 
se multiplican: los ulemas del mundo musulmán, pero también, cada vez más, imames e 
intelectuales instalados en Europa, toman parte en estos debates de fondo (...) Cinco 
principios son hoy objeto de cuasi-consenso, tanto entre los sabios como en el seno de 
las comunidades musulmanas europeas: 1) un musulmán, residente o ciudadano, debe 
considerarse ligado mediante un contrato, a la vez moral y social, con el país en el que 
habita, y respetar sus leyes: 2) las legislaciones europeas (y, de hecho, el marco laico) 
permiten a los musulmanes practicar lo esencial de su religión; 3) la antigua 
denominación dar al-harb (espacio de la guerra) se considera caduca. Han sido 
propuestos otros conceptos para traducir positivamente esta presencia musulmana en 
Europa; 4) los musulmanes deben considerarse como ciudadanos completos y participar, 
respetando los valores que les son propios, en la vida social, asociativa, económica y 
política del país en que residen; 5) en el marco de las legislaciones europeas, nada impide 
a un musulmán, como a cualquier otro ciudadano, hacer cosas que responden a las 
exigencias de su fe" (T.Ramadán, 1998: 8).
Otro trabajador marroquí entrevistado, que no coincide necesariamente con el 
perfil del joven intelectual musulmán —con estudios medios, procedente de un medio 
tradicional y casado con una mujer española convertida—, confirma el análisis 
precedente e introduce una nueva apreciación, al marcar la diferencia entre el Islam como 
modelo y la acción de los propios musulmanes como su expresión —que puede coincidir 
o no con el primero—:
“Era el embajador de Alemania en Turquía, creo, es musulmán y no tiene ningún problema de 
ser musulmán al ser embajador y político. Dice: "En Europa hay Islam, el Islam está en Europa 
pero hay pocos musulmanes". Hay mucho Islam aunque no se defiende el Islam. ¿En qué se 
basa esto?. En el respeto mutuo, libertad, libertad de expresarse y todo eso, los derechos 
humanos... En los países árabes hay musulmanes, pero no hay Islam. Por ejemplo, en 
Marruecos, todo el mundo va a rezar a la mezquita. Pues la verdad, no vale nada. Es como 
hacer una cosa que es peor. Vas a rezar y vas a robar a éste, vas a engañar a éste, 
sobornos... "(E23)
Traducido a términos sociológicos, lo que expresan ambos entrevistados se 
resume en la incidencia de lo que Peter Berger y Thomas Luckmann denominan la 
pérdida de lo dado por supuesto: mientras “las comunidades de vida y de sentido
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realmente se solapan en el grado exigido por las expectativas sociales, entonces la vida 
social y la existencia del individuo suelen seguir su curso casi dadas por supuesto”; pero, 
“los hábitos que se dan por supuestos, pueden verse amenazados no sólo por 
acontecimientos graves que afectan al destino de la colectividad, sino también por 
cambios radicales en la vida del individuo” (P.Berger; T.Luckmann, 1997: 79-96).
Entre esos cambios podemos situar la experiencia del abandono del país origen y 
la movilidad geográfica como debilitadoras de la red de interacción relacional, pero 
también la aparición en inmigración de nuevos papeles en las instituciones dedicadas a la 
producción y transmisión de sentido. Tales cambios enlazan con el papel renovado que 
juegan en el contexto migratorio la mezquita y las nuevas tecnologías de la comunicación 
como medios igualmente de producción y transmisión de sentido:
“Ahora con las parabólicas, con las televisiones estas, es muy fácil estar conservando tus 
costumbres. Antes no, ahora hay un centro cultural. Han cambiado mucho las cosas durante 
estos últimos seis años. Mucho respecto a la migración musulmana, respecto a un inmigrante 
musulmán cuando llega aquí. Ahora encuentra un centro cultural, donde conoce gente y ya 
empieza a encontrar un camino donde seguir lo que él trajo de allí. Que esto se considere 
también un aislamiento de la sociedad española, puede ser, hay aspectos que si y que no, 
depende. Es que, entonces, al no haberlo tienes sólo una salida: España, la gente de aquí. 
Entonces pues lo encontrabas todo muy normal. Nadie te recordaba que has hecho esto o... 
Nadie. Tu propia conciencia”(E12)
Berger y Luckmann señalan, precisamente, que “la pérdida de lo que se da por 
supuesto, con todas sus consecuencias sociales y psicológicas, es más marcada en la 
esfera de la religión. El pluralismo moderno ha socavado el monopolio del que 
disfrutaban las instituciones religiosas (...) La pertenencia a una Iglesia determinada ya 
no se da por supuesto, sino que es más bien el resultado de una acción deliberada. 
Incluso aquellos que deciden conservar la confesión de sus padres están adoptando una 
decisión: después de todo podrían haber cambiado de confesión o de religión o 
simplemente haber abandonado por completo la Iglesia (P.Berger; T.Luckmann, 1997: 
89).
Salvando las distancias, los efectos del pluralismo moderno sobre la esfera de la 
religión, descritos por Berger y Luckmann, pueden ser equiparados a los efectos que, 
sobre la religiosidad de los inmigrantes, tiene el proceso migratorio, entendido en parte 
como tránsito de la tradición a la modernidad. En nuestro caso, la experiencia migratoria 
—al poner en contacto a los "portadores de religión" con el pluralismo moderno de la
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nueva sociedad— se convierte en un fuerte revelador de lo que apuntan los mencionados 
autores; de forma que la pertenencia religiosa pasa a cobrar sentido como "acción 
deliberada". Sin embargo, esa toma de conciencia religiosa no implica necesariamente el 
relegamiento de la religión en inmigración. Más bien, y pese a la existencia de esa 
posibilidad, son muy pocos los entrevistados que han tomado el camino del 
distanciamiento:
“Aquí no puedes practicar un Islam perfecto, intentas asimilarlo pero aún así lo estás haciendo 
mejor que en los países árabes. Más puro, mucho más. Y no sabes cuánto, porque cuando tienes 
todo a tu alrededor y lo rechazas... Tienes el alcohol, tienes las mujeres, tienes todo lo que 
quieras, y la sociedad lo acepta, es decir, tú coges de esta fruta y la sociedad no te dice nada. 
Allí no, allí te dice: ¡Eh, no, has hecho algo incorrecto, pecado, no debes! Y aquí lo tienes todo 
y lo rechazas porque tienes tus propias ideas. Entonces empiezas realmente a comprender por 
qué el Islam ha prohibido esto”(E12)
Incluso, cuando se ha producido un primer distanciamiento respecto a la religión 
anterior al proceso migratorio, el desarrollo de éste sólo supone la última etapa de un 
proceso de ruptura con el mundo de origen; es decir, en estos casos, la migración no 
supone el cambio fundamental. El cambio ya se ha iniciado antes y la migración es la 
culminación de ese deseo de romper con un determinado universo.
Pero para la gran mayoría de los inmigrantes musulmanes, lo más habitual no es 
la ruptura sino la recomposición del universo religioso. En inmigración, la pérdida del 
carácter del Islam como "algo dado por supuesto", no se traduce automáticamente en la 
renuncia a éste. Al contrario, la vuelta deliberada al Islam de muchos de los inmigrantes 
entrevistados —incluso con renovada fuerza—, así lo atestigua:
“Allí en Marruecos la gente es más dega que aquí. Yo conozco a uno que su padre le da mucho 
al alcohol, no educó a su hijo en la cosa del Islam. Entonces el chico ha venido aquí y ha 
conorido el Islam aquí, en España. Aquí lo ha descubierto, porque allí estás pensando yo quiero 
estar en América, yo quiero estar allí, quiero un Jaguar, quiero eso y la gente se cree que 
cualquiera viene y tiene un Jaguar, ¿comprendes?. Entonces cuando vienes aquí ya sabes lo que 
es ese mundo y ya te das cuenta de lo que es el Islam. Aquí hay mucha gente que le ha pasado y 
ahora está en la mezquita. Yo conozco a uno que hace atletismo, ha sido profesional allí y ha 
venido aquí y lo ha dejado todo. Ahora un buen musulmán. Ha descubierto aquí todo”(E22)
De hecho, se puede encontrar el mismo fenómeno entre los perfiles más distantes, 
tanto entre los inmigrantes de origen urbano y con un nivel medio-alto de estudios, como 
entre los de origen rural y con un menor nivel de estudios. Tal es el caso, por ejemplo, de
174
V LO S INMIGRANTES MUSULMANES Y LA SOCIEDAD DE ACOGIDA
un inmigrante senegalés, de origen rural fuertemente tradicional y con estudios primarios 
incompletos, que afirma haber vuelto al Islam en la sociedad de inmigración:
“Yo cuando vivía allí estaba haciendo como los jóvenes. No voy a rezar y estaba bailando. 
Estaba con mis tambores y tocando por allá. Hicimos un grupo y tocando por aquí y por arriba, 
y paso de religión. Pero cuando he entrado en Europa he empezado a practicar algunas cosas. Y 
sigue siendo hasta hoy asi. Yo cuando estaba en Senegal Aunaba. Ahora no Aunó ni un 
cigarrillo. ¿Por qué?, porque yo quiero ser una persona. Fumar también es una persona buena, 
pero yo para limpiarme he dejado de fumar, dejar de beber, dejarme borracho y ponerme bien 
vestido y juntarme con la gente buena”(E6)
El éxito del proceso de interacción con la sociedad de acogida, no parece pues 
que haya de pasar, necesariamente, por el abandono del Islam. Las actitudes pueden ser 
bastante variadas, aunque un numero significativo de los entrevistados piensan que su 
pertenencia religiosa también puede favorecer la inserción. En cualquier caso, tales 
actitudes vienen determinadas, de un lado, por la relación establecida con la religión 
mayorítaría en el interior de la sociedad de origen y el grado de creencia y, de otro, por 
la posibilidad real de vivir según las concepciones musulmanas en el seno de la sociedad 
de acogida.
Así, la fe en una religión (el Islam), y el deseo de conservar determinadas 
creencias y ponerlas en práctica, no son sinónimos del rechazo de la sociedad de acogida, 
tal y como a menudo suelen ser interpretados. Se trata de algo más complejo, como 
evidencian las palabras de dos mujeres argelinas entrevistadas:
“Aunque no conozco a mucha gente que lo haga aquí a mí me da igual. Lo esencial para mí es 
que estoy en una casa que respetan mis cosas. Estoy aquí haciendo lo que hacía en mi país con 
mi familia. Eso no me lo va a impedir nada, porque no veo por qué. Es algo muy sencillo, si 
necesitas hacer algo y tienes fe sabes que esto es obligado, que es una obligación musulmana, 
que tienes que hacer para cumplir con tu religión. Tienes que inventar este medio para hacer lo 
que sea y yo para eso no tengo ningún problema. Sé que haciendo esto no estoy molestando a 
nadie, ¡pero si a alguien le molesta que me diga algo y buscaré un medio para satisfacer a todos! 
Si no criticas a alguien, si no le quitas algo de su personalidad ni... No veo por qué. jExcepto si 
te toca hablar con un racista, eso es algo diferente!”(El 1)
La posibilidad de seguir manteniendo en el contexto migratorio no sólo la 
creencia más profunda sino también la práctica religiosa cotidiana, tampoco es vivida de 
manera conflictiva por la otra mujer argelina entrevistada:
“Hay que saber sobre todo cómo hay que comportarse, respetar. Yo respeto las costumbres de 
los otros y también yo practico. Eso no es un problema a la hora de acostumbrarse, hay que
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saber, nada más. Porque eso es algo individual, ¿me entiendes?. La práctica de la religión es 
para mi, no es para otros. Si yo quiero hacer esta cosa es una relación solamente mía con mi 
Dios y ya está. Puedo hacer esta práctica y estar con otra persona que no es musulmana, yo 
respeto su religión y quiero que ella también la respete, y no tengo problemas, nada. Yo he ido 
muchas veces a las fiestas, y yo no bebo, no como, y la gente respeta. La gente come lo que 
quiere y yo como lo que quiero”(E5)
Ambos casos coinciden con la hipótesis que Yves González plantea respecto a la 
inmigración musulmana en Francia; para él “el quererse musulmán puede coincidir con 
una voluntas de integración, y creer en la posibilidad de vivir según su fe puede traducir 
una interiorización de las reglas propias a la sociedad” (Y.González, 1988: 72-73). Es 
más, entre un número elevado de los entrevistados, se piensa que el Islam transportado 
por los inmigrantes musulmanes también tiene algo positivo que aportar a la nueva 
sociedad:
“En los países musulmanes puedes rezar y todo esto pero no puedes expresar lo que tú quieres 
porque lo prohíbe la ley musulmana. Aquí no, y de hecho el comportamiento de la gente en 
Marruecos, Argelia, no tiene nada que ver con el Islam, es totalmente distinto. Lo que pasa con 
los árabes que roban es que están espiritualmente vacíos, no están ni en su cultura ni están 
integrados en ésta. En la mezquita en algunos discursos dicen que el comportamiento en Europa 
eso es el Islam, aunque no se identifica como musulmana. La vida como la lleva la gente, que 
uno respeta al otro, eso es el Islam. Dicen que, por ejemplo, en Europa la gente tiene ansiedad, 
porque aunque económicamente tienen una parte tapada, tienen ansiedad espiritual. Nosotros 
pensamos que si explicamos el Islam tal como es, tal como tiene que ser, entonces conviene 
mucho a Europa. Lo que pasa es que hay muchos que se dicen musulmanes pero dan mala 
imagen. Eso hace que la gente en Europa escape del IslanT(E23)
No obstante, esta demanda de revalorización del Islam como capital cultural 
choca con la imagen negativa que la sociedad de acogida ha construido alrededor del 
mismo, haciéndola extensiva a los propios inmigrantes musulmanes.
5. La imagen del Islam en la sociedad de acogida
En la sociedad de acogida la imagen de la inmigración musulmana se halla 
inseparablemente unida a la percepción general del Islam. El amplio imaginario colectivo 
sobre el mundo árabe —y, por extensión, musulmán— construido a través de la
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historia10, y vigente todavía en nuestra sociedad, es motivo de agravio para la práctica 
totalidad de los entrevistados:
“Si empiezan a tener miedo de que tú vas a afectarle con tus ideas, pues sí hay un rechazo total. 
Sí, ahí ya entra la tolerancia que tú tienes para intentar sacar un grado medio. Lo que pasa es 
que hay una idea muy oscura en España sobre el Islam y sobre los países árabes. Hay gente que 
ni siquiera tiene conocimientos de la geografía, de dónde está este país, y si esos países que son 
musulmanes tienen cristianos o no, si esos países matan a los cristianos o no, si todos son 
intolerantes y matan a la gente por la calle como pasa en Argelia o no. No es su culpa, porque 
las fuentes de información confunden algunas cosas, no aclaran las cosas como deben” (E12) 
Como contrapartida, dicha imagen es también motivadora de reacciones de 
repliegue identitario y defensa cultural. El caso del joven inmigrante musulmán originario 
de Kosovo (en donde la población musulmana es perseguida por sus diferencias, dentro 
de una estrategia de limpieza étnica similar a la de Bosnia), ilustra elocuentemente la 
repercusión que pueden tener los prejuicios construidos por la sociedad de acogida sobre 
la actitud de los individuos y los colectivos que se sienten infravalorados:
“Pensándolo bien, cuando alguien me pregunta digo que soy musulmán. Entonces por qué no lo 
hago, por qué no lo practico. Pues ahí es cuando yo empiezo más y más a entrar al Islam. Y a 
parte de eso también es la demás gente, es decir, las noticias, las mentiras que nos plantean 
cada día para nosotros los musulmanes: que somos integristas, terroristas, no sé qué. Y al final 
sale que no lo hemos hecho nosotros. Pero eso es normal, porque saben que si nosotros llegamos 
otra vez como antes..., es decir, nunca hemos ido a un país por mal, siempre hemos ido por bien 
y vamos a ir siempre. Aquí hay muchas cosas en España que han dejado los musulmanes. Hoy 
en día la gente ni siquiera quieren decir gracias, ni siquiera quieren admitir, pero eso no hay 
ningún problema”(E18)
Por ello, si bien es cierto —tal y como venimos sosteniendo— que el Islam puede 
convertirse en un importante factor de regulación social en el nuevo contexto, también 
puede dar lugar a un cierto tipo de repliegue comunitario. Así, frente a una situación de 
mantenimiento de los estereotipos, en combinación con una situación de exclusión social 
continuada, una de las reacciones posibles puede ser el reforzamiento y la exteriorización 
de las prácticas de culto, al tiempo que una pérdida progresiva de la identidad de base
10 En el estado español, Juan Goytisolo ha sido uno de los intelectuales que se ha dedicado con 
mayor profundidad a bucear en la construcción de ese imaginario, a través de diferentes obras 
literarias y de pensamiento (Véase el libro Crónicas sarracinas. Barcelona, Ruedo Ibérico, 
1981). En el exterior, hay que hacer referencia a la obra clave de Edward Said Orientalismo. 
Madrid, Libertarias, 1990.
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nacional, en favor de una nueva identidad étnica construida sobre la pertenencia religiosa 
común.
En cualquier caso, la preocupación, en diferentes grados, por el enjuiciamiento 
negativo de lo musulmán por parte del conjunto de la sociedad de acogida, aparece como 
tema recurrente en las entrevistas:
“Aquí el ambiente es más abierto, la gente más alegre. España o Valencia más, es una ciudad 
—y yo he visitado bastantes ciudades del mundo— donde me gusta la gente de aquí. Es muy 
abierta, amable, pero con los extranjeros siempre hay un toque..., No sé, por qué con los 
extranjeros, los moros, no sé qué, como si hieran malos la mayoría. Hombre, hay casos, hay 
malos y hay buenos, pero parece que todos son malos. Pero a mí nunca me ha pasado nada aquí 
racista”(E17)
Esta preocupación se expresa a veces de una manera más directa, estableciendo a 
la vez la responsabilidad de los medios de comunicación en la construcción de una 
imagen peyorativa:
“Aquí en España la gente aún está con la mente de hace miles de años, que los musulmanes, el 
musulmán me va a hacer daño... ¡Bah¡, lo que voy a hacer es que si puedo ayudarte ven a mi 
casa o lo que quieras. Pero, ¿qué le vas a hacer? Han crecido con la tele, confían... Es decir, 
nosotros la llamamos una caja, ¿no?. Para nosotros es una caja, y creer en una caja... ”(E18) 
Así, lo que la mayoría de los entrevistados pone de manifiesto es la influencia 
ejercida por los medios de comunicación en este sentido. El tratamiento parcial de las 
informaciones sobre el mundo musulmán los convierte claramente en productores y 
mantenedores de los extendidos prejuicios:
“Creo que hay mucha gente que se equivoca. La primera cosa que dicen es que somos 
machistas. Pero yo lo entiendo. Hay una razón. Digo que son ignorantes, pero no es un insulto, 
no tienen la culpa, porque es a través de la información. Yo lo que he notado es que ponen en la 
televisión sólo las cosas malas de los países musulmanes. Y hay cosas malas, pero también hay 
cosas buenas. Hay que ser realista. Una persona que tiene la responsabilidad de dar una 
información, que dé una noticia que no sea fiable, eso lo veo muy mal. Dan una imagen que no 
es real. Sobre todo en el tema de la religión”(El)
La valoración negativa del papel de los medios, y la afirmación del 
desconocimiento e infravaloración de lo árabe y musulmán por el conjunto de la sociedad 
de acogida, contrastan —paradójicamente— con el grado de conocimiento e interés que 
los entrevistados manifiestan respecto a la cultura de la sociedad de inmigración. 
Asimismo, las informaciones sobre el pasado y las relaciones históricas entre Occidente y
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el Mundo Arabe responden muchas veces a una recuperación e idealización de una época 
vinculada al esplendor de la sociedad del Al-Ándálus\
“Y además por aquí ha pasado la cultura musulmana por este país, ocho siglos. Y muchos, 
quieran o no, llevan sangre musulmana. O sea que no debe ser obstáculo para la gente que 
aprenda, o no sé... Para mí, ser musulmán en un país, pues perfecto. Hay gente que se interesa 
en saber cosas de tu país y de tu cultura, y encantado de explicarle todo lo que haga falta por 
aprender algo más. Yo también me interesaba mucho por aprender, por entrar en iglesias y 
saber lo que piensa la gente”(E21)
En general, entre los entrevistados existe la opinión de que son los inmigrantes 
musulmanes quienes ponen mayores medios para facilitar la comunicación y el encuentro 
intercultural. La percepción de que no son correspondidos en la misma medida e interés 
por la sociedad de acogida, expresa la vivencia de un doble rechazo: no sólo se sienten 
rechazados como inmigrantes, también se sienten rechazados como musulmanes.
Se constata, de esta manera, el fenómeno que identifica Mila Barruti en relación 
con otros colectivos migratorios: la percepción del rechazo en una situación ya 
problemática de por sí, como lo es la inmigración. Por ello, escribe Barruti que 
"mantener la propia identidad en un contexto en que se percibe como algo negativo, 
supone un conflicto difícil de afrontar. Lo que se recibe de los otros entra en colisión con 
la propia autoestima y autovaloración. El estereotipo les categoriza en función de 
algunas características negativas que pretenden definirles a todos ellos. La conciencia de 
su diferencia aparece en el contraste con los otros, y se produce en un medio 
sociocultural que les posiciona como inferiores" (M.Barruti, 1990: 92).
Con ello, nos introducimos también en la cuestión que nos ocupará en el siguiente 
capítulo (la dimensión identitaria del Islam en inmigración) y la responsabilidad de la 
sociedad de acogida en la configuración de una identidad étnica para la inmigración 
musulmana; pues, como afirma Joan Josep Pujadas, "la identidad étnica se basa mucho 
más en la movilización colectiva en que se manifiesta aquello que no se quiere ser, que 
alrededor de la definición de lo que realmente se quiere ser. Dicho con otras palabras, la 
movilización étnica requiere una situación de negación del propio ser de grupo, un 
constraste con otro grupo étnico, el cual niega de alguna forma la existencia del propio 
grupo" (J.J.Pujadas, 1984: 142).
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6. Conclusiones parciales
En la relación que los inmigrantes musulmanes establecen con la sociedad de 
acogida hay dos factores básicos que deben ser tenidos en cuenta: el primero es la 
posición que pasan a ocupar en su condición de inmigrantes; el segundo es la 
categorización que reciben como musulmanes.
Como inmigrantes, éstos experimentan la desvalorización y la pérdida de su 
estatus socioeconómico original. De hecho, muchos de ellos han llegado con el proyecto 
de ejercer las potencialidades acumuladas y no desarrolladas en el país de origen. Por 
ello, la infravaloración del capital educativo-formativo —en un mercado de trabajo que, 
básicamente, reserva a los inmigrantes extracomunitarios nichos laborales despreciados 
por la población autóctona— resulta enormemente frustrante. Pero no lo es menos la 
experiencia inicial de sentirse o declararse musulmán en un espacio en el que lo islámico 
se carga de prejuicios y estereotipos. Así que también puede hablarse de infravaloración 
del capital cultural.
En este contexto de doble desvalorización, los inmigrantes musulmanes adoptan 
diferentes posiciones y ponen en marcha diversas estrategias para reducir el coste del 
choque con la realidad migratoria: en unos casos, las estrategias ponen en acción 
determinados recursos; en contraste, en otros lo que se hace es paralizar, ocultar o 
mantener en estado latente los recursos disponibles. Más que estrategias excluyentes se 
trata de estrategias temporales, que pueden ser actualizadas y activadas en diferentes 
momentos de la trayectoria migratoria. La identificación y la pertenencia islámicas son 
frecuentemente movilizadas en este sentido. El capital cultural-religioso puede ser 
ocultado, en un primer momento, para tratar de evitar la categorización y reducir el 
impacto del choque cultural; pero más tarde, es recuperado para dotar de sentido una 
experiencia que deja importantes vacíos en la vida de los exiliados. Y no sólo para dar 
sentido, sino también para proporcionar apoyos materiales.
Alrededor del Islam los inmigrantes musulmanes entretejen nuevas solidaridades y 
encuentran respuestas a las condiciones de la vida migratoria; aunque, para conseguirlo, 
hayan de reconstruir un Islam adaptado a la situación migratoria y recrear formas de 
identificación étnica sobre bases no nacionales o lingüísticas. Sin embargo, este tipo de 
dinámicas no siempre han de ser entendidas como una forma de ruptura con la sociedad
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de acogida. También pueden ser interpretadas como un esfuerzo por construir un espacio 
desde el cual poder aportar un capital revalorizado, en lugar de dejarse diluir o adoptar 
una posición de reacción meramente defensiva.

CAPÍTULO VI
LAS DIMENSIONES IDENTITARIAS 
DEL ISLAM EN INMIGRACIÓN
En este capítulo pretendemos desarrollar nuestras argumentaciones sobre el peso 
del Islam en las construcciones y reconstrucciones identitarias de los sujetos 
entrevistados, así como la influencia de los procesos educativos en tal configuración. En 
concreto, lo que nos interesa determinar es la dimensión de la herencia cultural en la 
constitución de la identidad, la influencia que a este respecto ejercen las instancias de 
socialización y educación primaria (la familia) y secundaria (la escuela), y sus efectos en 
términos de reforzamiento o de conflictividad en inmigración.
Con ese objetivo, hemos seleccionado cinco campos de estudio: la 
autoidentificación de los entrevistados respecto al Islam, el peso de la educación familiar 
y escolar de referente islámico, la formación de parejas y matrimonios mixtos, la 
educación de los hijos y, por último, la simbología y el sentido atribuidos al Islam. En el 
primer terreno, tratamos de profundizar en la dimensión subjetiva de la identidad, pues 
no todos los inmigrantes musulmanes mantienen el mismo grado de identificación con el 
Islam. En el segundo, retomamos el peso objetivo que tiene la transmisión cultural en la 
configuración de esa identidad. En el tercero y cuarto, analizamos algunos de los efectos 
que ambas dimensiones de la identidad (subjetiva y objetiva) tienen sobre los nuevos 
espacios de construcción identitaria: la pareja y los hijos. Finalmente, el último campo de 
investigación está dedicado a tratar el papel que el universo simbólico islámico juega en 
la dotación de un mundo de sentido para los propios inmigrantes musulmanes.
Así pues, partiendo de una aproximación no esencialista al tema de la identidad, 
abordaremos el estudio de las principales dimensiones a partir de las cuales los 
inmigrantes musulmanes asientan las bases de su construcción identitaria. Como escribe 
Dominique Schnapper —y en tanto en cuanto la conciencia de la identidad aparece 
cuando aparece la diferencia, cuando el contacto con otra cultura obliga al individuo a 
tomar conciencia de lo que es evidente—, “la situación del emigrante es una de las
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circunstancias donde es posible transformar la identidad como dato inmediato de la 
conciencia en identidad como conciencia reflexiva” (D.Schnapper, 1988: 200).
1. La identificación de los entrevistados
El uso que hacemos del concepto de identificación (definido como conciencia de 
la identidad, y por tanto como dimensión puramente subjetiva de ésta) incide de lleno en 
el ya mencionado sentido de la identidad; esto es, entendida siempre de modo reflexivo y 
no como dato de la conciencia. Preguntar cómo se identifican los inmigrantes 
musulmanes nos permitirá observar en qué medida el fenómeno migratorio, al colocar a 
los individuos fuera de su marco habitual de identificaciones, les fuerza a posicionarse y 
revisar su ubicación identitaria y las fronteras de sus pertenencias en relación con tres 
ámbitos que consideramos básicos: los de la identificación de tipo nacional, étnico y 
religioso.
Estos tres campos de identificación han sido empleados en el artículo de Jessica 
Jacobson (1997) "Religión and ethnicity: dual and altemative sources of identity among 
young British Pakistanis", que retomamos como guía para plantear nuestro propio 
enfoque sobre la cuestión. En este trabajo la autora parte la etnicidad y la religión como 
fuentes alternativas de identidad, para afirmar que —al menos entre los jóvenes 
musulmanes pakistaníes inmigrados en Gran Bretaña— la etnicidad es más periférica que 
la religión a la hora de construir una nueva identidad. Jacobson concluye que la identidad 
étnica se halla, por un lado, asociada al grupo minoritario (diferencia cultural); por el 
otro, la identidad étnica también denota relación con un país o una región de origen 
(diferencia de origen) y, en último término, con una nacionalidad. Por su parte, la 
identidad religiosa está por encima de ambos tipos de vinculaciones y permite recrear la 
pertenencia a una comunidad global, por encima de las fronteras étnicas y de las 
nacionalidades. Así se describe la percepción del particularismo de la identidad étnica 
frente al universalismo de la identidad religiosa.
Para llegar a tales conclusiones se apoya en los trabajos de Herbert J. Gans, y su 
estudio de la minoría étnico-religiosa judía en Norteamérica, donde afirma no sólo que la 
etnicidad y la religiosidad simbólicas pueden desarrollarse pese a no existir soportes 
sociales significativos, sino también que la última es más persistente que la primera. Gans 
distingue a este respecto entre dos clases de aculturación (étnica y religiosa) y emplea los
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conceptos de etnicidad simbólica (cuando existe una identificación con una etnicidad 
particular sin que exista organización étnica o cultura étnica) y de religiosidad simbólica 
(cuando se da un consumo de símbolos religiosos al margen de una participación regular 
en una cultura y una afiliación religiosas).
Jacobson se hace la misma pregunta que Gans, pero en relación con jóvenes 
inmigrantes musulmanes pakistaníes: ¿por qué la religión es una fuente más significativa 
de identidad social que la etnicidad? Su investigación detecta, por ejemplo, una tendencia 
a la recuperación de las "verdaderas" enseñanzas del Islam, en detrimento de las 
costumbres y tradiciones culturales asociadas a una interpretación étnica del Islam. 
También constata la desvalorización del "Islam local" frente al "Islam global", como 
lenguaje de comunicación entre inmigrantes musulmanes de diferentes orígenes étnicos y 
nacionales, así como la búsqueda de la ortodoxia islámica, a través de la lectura de textos 
religiosos originales y la recuperación de sus fuentes. En suma, se recurre a la 
reconstrucción de un Islam puro, culturalmente limpio, y a la referencia a una comunidad 
islámica (la Umma), vinculada a una identidad global musulmana para un nuevo grupo 
étnico emergente, en el sentido que Barth define los grupos étnicos. De este modo, se 
muestra —muy posiblemente— la necesidad para los inmigrantes musulmanes de una 
identificación más amplia que actúe como contrapeso a su posición de grupo minoritario.
En nuestra investigación sobre los inmigrantes musulmanes en el medio urbano de 
Valencia, hemos encontrado algunos elementos que pueden apuntar hacia una evolución 
similar en el futuro, pero muy lejos aún de los resultados de Jacobson1. Más bien, lo que 
hemos detectado son autoidentificaciones y definiciones de uno mismo que poseen 
frecuentemente un carácter contradictorio, propio de la situación de conflicto y 
ambivalencia cultural de los que acceden al nuevo contexto migratorio. Además, y en lo 
que a la identificación nacional se refiere, la diversidad de percepciones y de situaciones 
de las que se procede hace que la nacionalidad tome diferentes sentidos, bien se trate de 
inmigrantes musulmanes originarios de un estado-nación o de una nación sin estado. El 
resultado es que la identificación nacional se solapa en ocasiones con la identificación 
étnica y viciversa, haciendo difícil el trazado de los límites entre uno y otro tipo de
1 La inmigración musulmana en Gran Bretaña tiene características muy diferentes a las de la 
inmigración musulmana en España (número, procedencias nacionales y trayectorias históricas). 
Además, Jacobson está hablando básicamente de segundas generaciones (hijos de inmigrantes 
musulmanes nacidos en Gran Bretaña) y nosotros de primeras generaciones que, en la mayoría de 
los casos, han llegado recientemente.
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identificación. Este hecho da cuenta del juego situacional en el que ambas 
identificaciones se mueven, sobre todo cuando el origen de los inmigrantes se encuentra 
en estados plurinacionales.
En este sentido, podemos avanzar que, en los casos estudiados, sólo se mantiene 
parcialmente la hipótesis que estos autores plantean sobre el carácter secundario de la 
procedencia nacional frente a la pertenencia religiosa; hipótesis que refuerzan con la 
afirmación de que en el Islam la pertenencia al grupo está, sobre todo, determinada por la 
fe y no tanto por el origen. Lo cual puede ser válido para la inmigración pakistaní, 
procedente de uno de los pocos estados que se ha construido políticamente sobre la 
identificación exclusiva con el Islam, pero no para otros colectivos en los que la 
identificación nacional no pasa únicamente por el Islam.
En general, la nacionalidad sigue constituyendo un importante referente 
identitario en inmigración; en ocasiones, incluso por encima de la identificación étnica o 
religiosa. Sobre todo, y de forma más frecuente, entre aquellos inmigrantes de origen 
musulmán que se cuestionan precisamente su pertenencia religiosa y se orientan hacia 
una pertenencia musulmana de tipo culturalista. Pero, como ya hemos dicho, esa 
identificación puede ocultar interpretaciones bien distintas por parte de los sujetos: el 
sentido que se le atribuye no es siempre el mismo.
Para aquellos que proceden de un estado-nación la identificación nacional 
(asociada a las fronteras políticas del país) se coloca habitualmente en cabeza de la 
cadena de referentes identitarios. Por ejemplo, un joven marroquí arabófono, con un 
elevado nivel de cualificación y que se declara como musulmán cultural, ordena la serie 
colocando la nacionalidad en primer término, el grupo étnico en segundo lugar y la 
religión por último:
“Yo fundamentalmente soy marroquí, sí, claro, y soy árabe, y luego quizás soy musulmán pero 
no... no lo sé. Quizá habría faltado un psicoanalista para saber si todavía tengo esas 
reminiscencias musulmanas, pero yo la verdad es que no lo sé. Creo que hay algo, unos valores 
que sí que los conservo, como valores árabes y musulmanes. Creo que sí que los conservo y creo 
que son buenos. No puedo renunciar a ellos porque creo que forman parte de mí”(E10)
Pero los inmigrantes originarios de naciones sin estado (aquellas en que las 
fronteras nacionales y las políticas no coinciden) otorgan un sentido dinstinto a su 
identificación nacional: su identificación podría ser definida como étnico-nacional, en 
lugar de nacional-estatal. Especialmente en situaciones extraordinarias de conflicto,
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como ocurre en el caso del inmigrante musulmán saharaui o el kosovar. En ambos casos 
existe un cuestionamiento externo de la misma nacionalidad por parte de otros estados: 
son originarios de sociedades que atraviesan un proceso de construcción nacional 
sometido a fuertes presiones. Por ello, y pese a la declaración inequívoca de pertenencia 
musulmana, la identificación con el grupo étnico-nacional de origen pasa a ocupar un 
primer plano:
“Si yo soy albanés y quiero irme a la guerra pues es por mi país o por mi religión, una de las 
dos cosas, pero yo no voy a luchar por un español. En España hay españoles, hay gente que 
defiende que es su país. Un albanés quiere a su país, sea donde sea. Si yo cambio de 
nacionalidad, mañana tengo pasaporte español. Pero yo no soy español, eso es un trocito de 
papel que significa eso, pero si un día tengo que defender España no la voy a defender”(El8)
En contraste, otros jóvenes llegan a establecer la cadena de identificaciones justo 
en el sentido inverso, afirmando su identificación y/o pertenencia religiosa o étnica 
primeramente y situando la nacionalidad "clásica" en un lugar bien distinto. Añadimos el 
calificativo "clásica" porque lo que estos jóvenes hacen realmente es reivindicar una 
nueva construcción nacional, bien a partir del referente religioso (la nación del Islam o 
vmmá), bien del referente étnico (la nación árabe). Se trata de individuos de perfiles 
“modernizantes”, con estudios superiores y alejados de los medios tradicionales, que 
muestran su desconfianza hacia las construcciones post-coloniales de tipo nacional- 
estatal. Sobre todo cuando éstas han podido ser monopolizadas por un sistema o un 
grupo político cuya actuación y legimitad ellos ponen en cuestión. Son los casos en que 
se recurre a una nación musulmana ideal (la identificación religiosa en primer plano) o a 
un proyecto panarabista (prevalece la identificación étnica):
“No creo que la nacionalidad cuente porque yo siento que soy de todas partes, por eso no me 
siento... Es mi patria y debo hacer todo por mi patria: no. Creo que es un lavado de cabeza, 
porque son únicamente el presidente y el rey quienes hacen eso, porque quieren que su pueblo 
les quiera, que amen la nación, hacerlo todo por... morir por el país. Yo no pienso que eso sea 
verdad. Yo me siento de todas partes. Me siento árabe. Musulmana es lo primero, y luego, no 
sé... Tengo mucho de musulmana, pero de árabe también”(E8)
Otra mujer joven, de nacionalidad argelina y perfil similar a la anterior, muestra el 
caso particular de la ambivalencia respecto a la identificación nacional. Aquí la 
nacionalidad tiene un peso como forma inicial de identificación, pero inmediatamente se 
coloca la pertenencia religiosa en paralelo. De algún modo, la nacionalidad parece 
corresponder a una forma de identidad construida, mientras que la religión respondería a
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una identidad primaría, como algo que se da por supuesto. Además, la nacionalidad 
política también puede estar actuando de forma englobante en relación con la religión, 
puesto que en un país como Argelia, que tiene como religión de Estado el Islam, la 
vinculación entre ambos elementos aparece ya preestablecida. Es también el caso de una 
larga lista de países, en donde la construcción nacional-estatal se ha realizado en una 
gran parte a partir del Islam como elemento unificador y superador de las diferencias 
étnico-nacionales entre sus poblaciones2:
“Yo la verdad es que siempre he estado en contra de identificarme a partir de un país. Yo 
primero, si me preguntan, digo que soy argelina. Claro, primero argelina y pienso que quien 
dice argelina, como Argelia es un país musulmán, soy musulmana. Ahora, existen varias 
culturas en Argelia: están los árabes, los bereberes y tal. Entonces, claro, tengo que decir que 
soy árabe porque no soy bereber, ni soy mozabit, ni soy... por eso se define. Pero primero soy 
argelina, porque he nacido en una familia argelina y entonces esperaré la pregunta ¿eres 
musulmana o católica...?, o lo que sea, para decir que soy musulmana. Pero yo pienso que 
diciendo que soy argelina eso ya quiere decir que soy musulmana” (E19)
De todos modos, a través de las entrevistas hemos podido constatar también que 
la identificación nacional posee en algunos casos un carácter situacional: es una manera o 
un recurso para reducir la complejidad de otro tipo de identificaciones de cara a quien 
pregunta y, en general, de cara a la sociedad de inmigración. Así, por ejemplo, en el caso 
de los inmigrantes marroquíes y argelinos bereberes, una primera identificación de tipo 
nacional-estatal ha sido desplazada frecuentemente por una fuerte identificación étnica, 
justo en el momento que han sido conscientes del conocimiento que el entrevistador tenía 
de su grupo etno-lingüístico:
“Yo soy argelina. Pero también soy una bereber. Sí, hablo también un dialecto de allí: el 
kabyr (Eli)
Algo similar ha ocurrido en el caso de varios inmigrantes senegaleses de etnia 
wolof u otras, cuando se ha tenido constancia de que las diferenciaciones étnicas dentro 
del país de origen no resultaban desconocidas para su interlocutor. Sin embargo, hasta 
llegar a introducir en las entrevistas la variable étnica, la gran mayoría de ellos se han 
mantenido dentro de los limites de una identificación de tipo nacional o religioso sin 
matices.
2 Véanse los ejemplos contenidos en el libro de Olivier Roy (1998) La nueva Asís Central o la 
fabricación de naciones. Sequitur, Madrid.
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Por otro lado, los diferentes tipos de identificaciones no tienen un carácter 
excluyente, sino que muestran las formas complejas de articulación de los diferentes 
patrimonios: la identidad se construye sobre la base de diferentes pertenencias. Por 
ejemplo, pese a la importancia de los criterios étnicos de identificación entre los 
bereberes argelinos o marroquíes, ésta también se suele acompañar de la identificación 
religiosa islámica:
“Yo (me siento) como de religión musulmana, y bereber de cultura. Porque en el Islam siempre 
se habla de que uno siempre tiene que guardar su cultura. Hay musulmanes de Mongolia que 
son de cultura asiática, pero son musulmanes. Los americanos se han convertido en 
musulmanes, pero son americanos. Cada uno se queda en su cultura pero lo que une es la 
religión, es el Islam, es creer en Dios, en su profeta y estar por las obligaciones musulmanas. 
Pero yo me siento, desde el punto de vista de la cultura, bereber. Y me gusta”(E9)
Lo que este hecho también parece revelar es que, en inmigración, la identificación 
étnica pierde parte de la fuerza diferenciadora que puede tener en el país de origen a la 
hora de marcar fronteras y dar sentido a determinadas formas de organización. Como 
dicen Dolors Comas y Joan Josep Pujadas, “la conciencia étnica constituye de hecho una 
clase de interpretación-proyecto de la realidad y, como tal, se construye sobre la base del 
conjunto de relaciones que sitúan a los individuos en la estructura social y en el contexto 
de determinadas relaciones de poder. De ahí, que los emigrantes subordinen la 
redefinición de su identidad étnica al proceso de construcción y reforzamiento de los 
lazos sociales que posibilitan su integración en un nuevo tejido social” (D.Comas; 
J.J.Pujadas, 1991: 35).
Así pues, en un nuevo contexto, esa conciencia étnica tiende a sufrir 
transformaciones. Esta es la tendencia que, por ejemplo, expresa un entrevistado 
senegalés, cuando diluye las diferencias étnicas en inmigración, respecto a la posición 
que marcan en la estructura social del país de origen. Las divisiones se relegan de 
acuerdo con la posición que el nuevo grupo —identificado bien por una nacionalidad 
genérica, bien por su condición de colectivo migratorio, bien por su vinculación con el 
Islam— ocupa en la estructura social del país de inmigración:
“Pero aquí nosotros al llegar ya no somos murid, ni tidjcm, ni nada, somos como hermanos. Es 
casi como familia, cada uno tiene sus problemas y te los cuenta, y si se puede ayudar se ayuda 
entre todos. Cuando vengo de Senegal vengo con las manos limpias y alguno me da cincuenta 
mil, otro me da cien mil, otro treinta mil para empezar a trabajar. Y luego he ido pagando uno
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por uno. Pero hay algunos países que no lo hacen, no tienen confianza en el otro. Aquí nosotros, 
la mayoría, se fian del otro. Los senegaleses no tienen ningún problema entre ellos”(E6)
Sin embargo, si la identificación étnica pierde a veces terreno frente a la 
identificación nacional, la identificación religiosa es, sin duda, la que permanece de 
manera más estable en la valoración de los inmigrantes musulmanes; y ello, a pesar de 
que las prácticas puedan sufrir importantes transformaciones en el contexto migratorio. 
El israelí Beit-Hallahmi dice a este respecto que “las identidades sociales básicas son 
aprendidas dentro de los límites de la familia. La religión es más a menudo aprendida y 
adquirida dentro de la familia, como lo son todos los roles primordiales. Sólo una 
pequeña minoría de creyentes pueden realizar una elección de identidad religiosa después 
de un proceso de búsqueda y deliberación, fuera de la única familia de origen. Para la 
mayoría de la gente, existe allí en sus experiencias de la religión lo que debería ser 
llamada la primacía de identidad”(B.Beit-Hallahmi, 1991: 87).
Esa primacía de identidad relativa a la religión se ve corroborada en el conjunto 
de las entrevistas realizadas, sin perder de vista su ponderación por el peso de otros tipos 
de identificaciones. Uno de los entrevistados en Murcia, de nacionalidad marroquí y 
estudios primarios, expresa la cuestión del siguiente modo:
“La religión te ayuda estando en Marruecos o fuera de Marruecos. Estando en el mar o en la 
tierra te ayuda. Porque una persona que es musulmana es musulmana en todos los sitios. Si eres 
musulmán, eres musulmán en Espada, en Marruecos, en Argelia. Y si no lo eres, no lo eres en 
ninguna parte”(EM26)
El discurso de otro inmigrante musulmán, un joven argelino con estudios 
superiores afincado en Valencia, tampoco ofrece dudas al respecto, aunque introduce 
nuevos elementos que añaden complejidad al análisis:
“Eso forma parte de mi personalidad, de mi identidad. Soy musulmán. No todo lo que oyen es 
la verdad. Somos gente normal, vivimos normal, tenemos una religión, principios. Tú eres 
musulmán y vas a conocer gente de otras culturas, pero me obliga mi religión a ser buena 
persona y tratar bien a la gente de otra religión. Hay una cosa, y es que yo desde que nací, he 
nacido musulmán, he nacido en un medio. Otra persona que tiene otra religión y se convierte, 
esa persona si le preguntas te puede dar más información de qué siente. Yo he nacido en ese 
ambiente del Islam y todo, pero cuando era niño no puedes saber lo que es”(El)
La relación entre el hecho de "haber nacido musulmán" y la identificación 
religiosa con el Islam plantea nuevas cuestiones sobre su dimensión socializadora y 
educativa, lo que trataremos en el siguiente apartado. No obstante, podemos avanzar en
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esa linea analizando las diferentes implicaciones que conlleva un "Islam vivido" frente a 
un "Islam aprendido". Respecto al primero, Beit-Hallahmi sostiene que “para la mayor 
parte de individuos la religión existe como parte de su identidad. No creen en un cierto 
sistema religioso, sino que son miembros de un grupo religioso —católicos, judíos o 
musulmanes—. La única elección que la mayor parte de individuos hace, si es que 
pueden hacer una elección viendo el sistema de creencias religiosas dominante en su 
grupo, es si seguirán la tradición del grupo” (B.Beit-Hallahmi, 1991: 87).
Frente al Islam vivido como religión de nacimiento —que tendría un fuerte sello 
de pertenencia, más que de identificación— el Islam aprendido o adoptado como religión 
de conversión sí permite una identificación crítica. Entre uno y otro, entre el Islam vivido 
y el aprendido, la situación migratoria nos permite hablar de un tercer tipo de Islam que 
podríamos denominar “Islam reaprendido”. Este último hace referencia, por una parte, a 
su condición de religión de origen, pero también al carácter reflexivo introducido a 
posteriori, al margen de las instancias básicas de socialización y control social. Y, lo que 
es más importante, supone también que ese proceso de reaprendizaje implica la 
readopción de un Islam revisado en un contexto nuevo, en donde las presiones políticas y 
socio-familiares están ausentes; es decir, un Islam más crítico como contrapunto al Islam 
vivido como una obligación:
“Una persona que practica, y practica bien e intenta leer y entender el Corán y la religión 
islámica, no tiene que contradecirse con la realidad moderna, no. Si la persona que... que cree 
por creer, porque su padre era musulmán... bueno, eso también nos ha ayudado para ser 
musulmanes. Eso no lo voy a negar, ¿no?, pero he tenido mis dudas y todo eso... muchas dudas. 
El caso es que no he practicado mucho tiempo, he dejado de practicar por mis dudas, por mis 
razones... un montón de cosas. Pero una vez que crees en eso, ya tienes fe en tu religión y ya te 
ayuda eso a no ser cerrado. No el yo tengo que hacerlo bien y se ha terminado, no. Tienes que 
hacer lo tuyo, por supuesto, pero tienes que abrirte al mundo exterior, entender cosas de tu 
propia religión. Si no entiendes las cosas de los demás no puedes entender lo tuyo, no puedes 
comparar para entenderlo mejor. Yo lo veo así”(EM27)
Como contrapunto, para ilustrar el Islam vivido como obligación, podemos tomar 
el caso de una joven marroquí. Se trata de una madre soltera que se encuentra inmersa en 
un proceso de ruptura con el modelo familiar de sus padres. Aquí, la religión es vivida 
como parte inseparable de la herencia cultural e identitaria, aunque se cuestione la 
continuidad y la reproducción de la tradición del grupo familiar por parte de la 
entrevistada:
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“Yo no me voy a meter en eso de católica, ni de otra religión en mi cabeza. Ni intentarlo, 
porque yo no tengo la culpa. Si dicen que te castigas por tu religión, yo no sé... Que no puedo, 
que no quiero cambiar. Como estoy obligada yo no tengo la culpa de haber nacido en una tierra 
islámica. Dios a mi no me puede castigar. Yo he crecido donde la gente hace eso y he aprendido 
esto, yo no podía aprender otras cosas porque nadie me las enseñaba. Yo no sabía otras cosas 
que esto y Dios creo que lo entiende. Lo que tengo en mi cabeza es que no soy católica ni seré 
católica. Yo soy musulmana porque soy musulmana. Y lo que puedo hacer del Islam lo hago y 
lo que no puedo... Si hay que pagar o si hay que hacer algo pues lo hago, y ya está”(E14)
Todo ello nos conduce a dar por sentado que, del mismo modo que la 
identificación no tiene un carácter exclusivista, tampoco responde en todos los casos al 
mismo grado. De hecho, entre los inmigrantes musulmanes la identificación religiosa 
islámica no se realiza siempre al mismo nivel. Precisamente, la existencia de distintos 
grados de identificación religiosa plantea la presencia de diferentes maneras de sentirse 
musulmán, dentro de un amplio abanico de posibilidades que señala la flexibilidad con 
que es vivido el Islam en la vida cotidiana3. Nosotros hemos clasificado algunas de las 
siguientes: una primera identificación que muestra una pertenencia religiosa más o menos 
débil, una pertenencia culturalista más o menos acentuada, una pertenencia religiosa 
fuerte que se manifiesta de forma privada o públicamente y, finalmente, una pertenencia 
de tipo negativo.
La primera de ellas es la que representa, por ejemplo, la opción del senegalés con 
estudios primarios y originario de una familia tradicional rural que reduce a su mínima 
expresión la vinculación con el Islam (pertenencia religiosa muy débil):
“Bueno, normalmente un islámico religioso es uno que practica el Islam, que practica la 
religión. Ese es un religioso. Pero si no practicas no eres religioso. Hasta ahora me queda 
solamente el nombre de que soy islámico. Pero también yo creo en esa religión. Lo que no creo 
es la manera que la aplican los africanos, en los países con la tariqa tidján, la tariqa qádir o 
murido layen”(E l5)
Una segunda manera de sentirse musulmán es la que caracteriza al joven 
estudiante saharaui que tampoco practica la religión, pero se siente ligado a una herencia
3 En relación con la cuestión de la identificación de los inmigrantes musulmanes, Mustapha 
Belbah, propone responder "a partir del parámetro individual (subjetivo) de la autodefinición, 
diciendo: es musulmán el que se considera como tal”. Esta definición mínima —dice Belbah— 
"supone una libertad de conciencia y de práctica. Pues el Islam es numeras de ser, maneras de 
pensar, de obrar, producidas, transmitidas e interiorizadas por los individuos en grupos y 
sociedades diferentes. Pero también es modo de contestación o de legitimación, de integración o 
de marginación según los individuos y de su posición en una sociedad” (M.Belbah, 1994: 331- 
332).
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musulmana irrenunciable, en términos de una cultura de referencia que se traduce en un 
modo de vida (pertenencia religiosa menos débil):
“Teniendo en cuenta que soy musulmán y tengo una cultura musulmana sí, mantengo cierto... 
Mantengo la cultura musulmana, pero estoy abierto a otras culturas también. El hecho de ser 
musulmán no quiere decir que tienes que ser sólo musulmán: hacer lo tuyo, lo que dice tu 
padre, lo que dice Alá, lo que dice el Corán. No, tú puedes ser quien eres y aprender de otras 
culturas y de otra gente, es lo que yo entiendo, vamos. De hecho en este país tengo amigos 
cristianos, tengo otros que no creen en nada, musulmanes que practican, otros que no 
practican... Conservo bastante de la cultura musulmana, sobre todo en el modo de vida de un 
musulmán y no quiero perderlo para nada. Porque yo he nacido allí, he crecido allí, en una 
sociedad musulmana y no tengo por qué cambiarlo o rechazarlo. Es así y lo llevo bien”(E21)
La tercera opción es la del inmigrante marroquí, de origen urbano y con estudios 
superiores, que reafirma su identificación con un Islam estrictamente cultural, de carácter 
civilizacional (pertenencia culturalista):
“Hay textos nuevos en el Corán y yo no he creído en Dios, en la religión, pero he creído en el 
profeta que ha escrito eso. La cultura nunca se puede rechazar totalmente. Yo, cuando he 
saludado a una persona, he dicho: que Dios te ayude. Pero lo dices sin sentir. Eso es cultura que 
no puedes eliminar totalmente. Y además hay cultura popular. De la cultura musulmana no sé, 
no la practico, no creo, pero a veces siento algo de esa cultura. Hay veces, cuando sale algo de 
los árabes que estaban aquí... Sí, es verdad, sí que me coge, sí me siento orgulloso también. Es 
que es una vida larga, mis abuelos han sido musulmanes, y siempre te quedas orgulloso”(E20). 
Una cuarta postura es aquella basada en un tipo de identificación que permite 
vivir el Islam de una manera privada —en principio, a modo de un Islam de carácter 
laico4—, que ve la fe en el Islam como una cuestión personal (pertenencia religiosa 
privada), a diferencia del Islam que trata de ocupar su espacio en la esfera pública:
“Es como una persona que ha crecido y ha tenido una familia de educación católica, y ahora va 
a la India, ¿y va a renunciar a su catolicismo, o a su fe en su religión?. No lo va a hacer. 
Aunque no lo practique eso no quiere decir que no eres católico, porque has sido bautizado y... 
Yo nací y crecí en una familia musulmana, y bien, veo que el islamismo es una religión 
bastante abierta a todas las otras culturas, a otras religiones. No es un fantasma como la están 
describiendo ahora y no tiene nada que ver con lo que está pasando ahora. Cada persona tiene 
su propia fe y su propia religión y sus propias creencias”(E12)
El último tipo de identificación religiosa es la que expresa un joven marroquí 
urbano y con un elevado nivel de cualificación. Éste reconstruye su identificación a partir
4 Sobre el debate en tomo a la posibilidad de un Islam laico puede consultarse la obra de Oliver 
Carré El Islam laico. ¿Un retomo de la gran tradición?, citada en la bibliografía.
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de una oposición programada a los elementos que configuran un tipo ideal de la 
identidad musulmana. Se trata de una labor detallada de reconstrucción identitaria que 
puede ser inscrita dentro de una estrategia de resocialización en el exterior del Islam 
(pertenencia negativa):
“Primero no soy musulmán, o sea que no soy religioso. Ya hace tiempo que pasó. Quiero decir 
que estigmas sí que pueden haber, que quizás yo no los controlo, pero no lo creo. Mi llegada 
aquí no me ha hecho cambiar, ni mucho menos. Ya había iniciado un proceso de depurar 
muchas cosas, hacía mucho tiempo antes, cuatro o cinco años. Cuatro años de la facultad y 
otros años antes. Salí del camino recto, ya hacía muchos años. Y luego en este momento te 
replanteas, si yo he estado mamando de una serie de fuentes, de una serie de principios y tal y 
ahora cómo... Ahora ya no creo en esto, entonces tengo que creer en otra cosa. A partir de ese 
momento intentas alimentarte con otras historias, otras cosas, la lectura, el abrir el oído, la vida 
también día a día te hace aprender muchas cosas. Y se iba sustituyendo esta educación. Y ya 
pues aunque nunca..., no es que..., es difícil, pero quiero decir que ya hacía mucho tiempo. La 
etapa esta de reeducación se inició con conciencia. Decir yo me tengo que reeducar, así, 
claramente. Desde hace ya mucho tiempo yo no hago ni Ramadán ni... Paso de esas historias. 
Además no solamente el cambio fue paulatino, llega un momento en que fue radical. No 
solamente es que no crees en una serie de cosas, sino que haces totalmente lo contrario a ver 
qué pasaba. Es la rebeldía”(E10)
2. £1 papel de la educación musulmana
Evidentemente, cuando hablamos de diferentes maneras de identificarse, sentirse 
y vivir como musulmán, no podemos obviar la cuestión de la influencia en nuestros 
entrevistados del proceso socializador, tanto en el entorno familiar como en las 
instituciones escolares. Sobre todo, la relación que se establece entre el capital cultural 
heredado de la familia y el capital escolar, entendiendo que el Islam transmitido forma 
parte de ese capital. Analizaremos pues la transmisión cultural asegurada por la familia y 
por la escuela3 como fuentes del capital cultural de los inmigrantes musulmanes 
entrevistados, así como su repercusión sobre la construcción del tipo de identificaciones 
y pertenencias estudiadas con anterioridad.
En cuanto al carácter de la educación familiar recibida por los entrevistados, 
hemos podido encontrar dos tipos básicos. El primero, mayoritario, responde a una 
educación de tipo tradicional, que se limita a garantizar la reproducción del patrimonio
5 Véase el vínculo que Pierre Bourdieu (1988) establece entre ambas instancias en el libro La 
distinción, página 20.
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cultural familiar. El segundo tipo de educación, a la que llamaremos “modernizante” — 
por cuanto ofrece al individuo una pluralidad de vías y una relativa libertad de elección 
entre ellas—, es menos frecuente entre los inmigrantes musulmanes.
La educación tradicional es percibida, de manera general entre los entrevistados, 
como un sistema basado en la imitación del comportamiento de los padres, en el que 
nada se pone en cuestión y que contribuye a la reproducción social:
“Sí, claro, yo siempre he visto a mis padres rezar. Para mí es algo normal rezar. Por ejemplo, 
tengo una sobrinita en casa y la niña ve a su madre rezar, como ve a su abuela y a su abuelo. 
Esta niña con dos años se pone a rezar imitando a las personas que ella ve a la perfección, 
porque hay unos ritos y tal en nuestra oración. Cuando nacemos en una familia musulmana 
pienso que es normal que tenemos que salir... Es muy raro que una persona, por mucho que vea 
a sus padres rezar..., no es que no sea musulmana, ella se siente musulmana porque vive en una 
familia musulmana y entonces ha celebrado varías fiestas religiosas como el Ayd o el Ramadán. 
Por ejemplo, no reza. No tiene tiempo o no le interesa hacerlo. Pero eso no quiere decir que no 
es musulmana. Somos automáticamente musulmanes nacidos en una familia musulmana”(E19) 
Además de un sistema de imitación y repetición de determinados rituales, hay en 
ello una serie de mecanismos de penalización que presionan y regulan la obligación, 
evitando así las posibles desviaciones:
“Bueno yo he hecho el Ramadán porque tengo miedo de mis padres, que me obligan a practicar 
el Islam. Porque la educación de nosotros los africanos es una educación más fuerte del Islam. 
Porque te obligan a rezar, a aprender derecho islámico y Corán. Bueno, cuando tienes más años 
vas a tener más libertad. Yo, cuando he estado con mi familia, he practicado el Islam”(E15)
La educación tradicional trata de evitar, sobre todo, el desacuerdo con el 
universo que garantiza el orden grupal familiar. Éste sólo puede ser puesto en cuestión a 
partir del momento en que se traspasan las fronteras del ámbito de la familia y se entra en 
contacto con otras instancias socializadoras secundarias, que pueden abrir las puertas a 
universos alternativos:
“La típica educación de una casa. Esto que empiezas con la escuela coránica y después la 
escuela normal. Una educación tradicional, en eso sí. Sí, fui a la escuela coránica. Ahora creo 
que hay muchísimas menos que antes. Ahora ya no se lleva eso, excepto en los pueblos y en los 
barrios muy pobres. Pero yo sí que fui y era normal entonces. Y la educación en casa es una 
educación tradicional. Hasta que llegó el momento de decir pues ya... Y va pasando el tiempo, 
y te das cuenta de que ya vas adquiriendo un uso de razón un poco más amplio, vas analizando 
las cosas, vas imponiendo un poco o actuando en conformidad a tus criterios”(E10)
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En la educación de tipo tradicional, el respeto a los padres, y a los mayores en 
general como garantía de un orden jerárquico, se convierte en uno de sus principales 
pilares:
“Para nosotros, la religión, la familia es muy sagrada. Nosotros, por ejemplo, los padres son una 
cosa casi sagrada. Porque hay mucho respeto hacia ellos, no se puede hablar de lo que sea con 
ellos. Por ejemplo, hay muchos temas que son tabú, cada uno lo arregla a su manera. En general 
los chicos si tienen un problema lo hablan con alguien y este alguien tiene que hacer de 
intermediario, pero directamente no lo puedes hablar. Es una diferencia grandísima. Yo nunca 
puedo decir a mi madre que eres burra o nula. O insultarla, no sé. Tampoco a mi padre. Pero en 
lo demás la comunicación está muy... Hay un ambientes familiar, hay mucho calor humano. 
Claro, eso viene también a través de toda la educación que también está en la religión. Porque 
en la religión musulmana el respeto pasa antes por el respeto a tus padres”(E3)
El código moral, contenido en las enseñanzas transmitidas por los padres en el 
entorno familiar, se complementa y se refuerza con el papel que, en continuidad, ejerce 
esa institución socializadora secundaria que es la escuela coránica en los países 
musulmanes6:
“Cuando creces los padres no te dicen pero lo notas, lo ves, que eres un musulmán. No se come 
cerdo, no se bebe alcohol, no se puede mentir, no se puede robar, muchas cosas. Y al final de 
eso dices: pues soy musulmán. Eso te enseñan tus padres. Luego, aparte de eso, en clases hay 
gente que te lo explica, que saben leer el Corán, que han estudiado en los países árabes. En mi 
país hay mucha gente que hace estas cosas, estudiando, aprendiendo. Saben leer, escribir, 
conocen el idioma árabe perfectamente” (E18)
Pero no siempre existe la complementariedad entre una educación familiar 
tradicional y el paso por la institución escolar coránica; pues, en ocasiones, el paso por 
ésta simplemente no existe:
“Yo siempre desde que era niño que mis padres me educaban en mi religión y practicaba e 
intentaba ser el máximo una buena persona con toda la gente. No fui a la escuela coránica. La 
educación musulmana la recibí en casa. Un niño siempre tiene como ejemplo a los padres, sobre 
todo el padre. Mi padre me enseñaba a rezar, hacía el Ramadán. Hasta que llegué a entender lo 
que es la oración y lo que es el Ramadán y muchas cosas. Creo que la educación de los padres 
siempre va desde el principio. Una persona que siempre ha crecido viendo malas cosas no 
pueden tener un nivel para educar a sus hijos”(El)
6No sólo en países musulmanes, pues en los países de inmigración también se han abierto 
escuelas coránicas que gozan de diferentes estatutos, según las legislaciones educativas de cada 
uno de los estados. En el caso español se ha reconocido la enseñanza de la religión islámica 
dentro de los programas educativos oficiales, pero las escuelas coránicas pueden funcionar de 
modo informal en el entorno de las mezquitas.
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Factores como la posición socioeconómica del grupo familiar, o su residencia en 
el medio rural o urbano, pueden condicionar la orientación hacia la escuela coránica en la 
educación de los hijos:
“No (no fui a la escuela coránica). En general la escuela coránica se hacía en los pueblos para 
los niños antes de entrar al colé. Faltaban coles y la clase que les daban era escuela 
coránica”(E3)
En contraste con educación tradicional, el tipo de transmisión educativa 
“modernizante” es casi siempre ajena al paso por la escuela coránica, aunque ello no 
signifique la renuncia a una socialización religiosa de los hijos en el seno de las familias: 
“No fui a la escuela coránica, porque me acuerdo que me llevó mi padre de pequeño y yo 
lloraba. No quería meterme, porque es una escuela diferente. Ahora creo que están 
desapareciendo. Era todo a base de latigazos, y eso pues no. Yo fui más o menos a la escuela 
moderna. En casa, la verdad, no me obligaban a nada. Estábamos al lado de la mezquita. De 
pequeño siempre iba a la mezquita, y allí aprendí yo todo. Pero, por desgracia, cuando te haces 
adolescente llega un momento en que te lo dejas y lo olvidas. Pero me queda muchísimo en la 
memoria y ahora cada vez pues voy rebobinando, voy estudiándolo un poco”(E23)
La trayectoria formativa y el estilo de vida de los padres son factores a tener en 
cuenta en el tipo de socialización familiar y el modelo educativo que recorre ese proceso. 
Pero lo más importante es que una educación de tipo “modernizante” está relacionada 
con la adopción del hábito en el debate de ideas y el desarrollo de la capacidad de 
reflexión7:
“Dependiendo del entorno de donde vengas, cómo en tu propia casa te obligaron o no a hacer 
las cosas, las discutías o no. Porque a mí, mi padre no era practicante y me enseñó a orar, me 
enseñó a cómo hacer las cosas. Él es el que me enseñaba el Corán. Yo recibí una educación de 
religión musulmana, pero no conservadora, ni siquiera densa. Pero el entorno que te rodeaba 
era denso, es decir, era musulmán puro totalmente. ¿Si he recibido educación musulmana en 
Siria?. También, si, pero no de esta manera. También depende del país donde has..., y del nivel 
de estudios de los padres, de cómo explicar las cosas en casa. Eso influye muchísimo en cuanto 
al viajar fuera, respecto a aceptar o no aceptar”(E12)
Sin embargo, estos casos suelen ser poco comunes. Quienes acceden a una 
educación primaria no restrictiva se convierten en una minoría que disfruta del privilegio 
de la transculturación en lugar de la aculturación, por cuanto que con el tiempo ésta 
posibilita un distandamiento respecto a las evidencias de la cultura englobante:
7 La educación en las escuelas coránicas se fundamenta en un aprendizaje básico de tipo 
memorístico y repetitivo.
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“El mío es un caso atípico, porque no he tenido presión de los padres, pero he tenido motivos 
para poder despertar un poco. Allí, en las casas, se sufre mucho en la educación. Allí tenemos 
un rey y hay reyes en cada casa, no sé cómo decirte, un rey que es para todos y un rey para cada 
familia, que es el padre. Ellos tampoco tienen mucha culpa, se han educado así, la mayoría son 
inocentes. Hay gente que ha tenido suerte, que ha aprendido algo de Corán, tal vez sabe escribir 
o leer. Pero la mayoría de la gente no sabe escribir, entonces lo que tiene en la mente lo aplica. 
Lo han educado en que esas tradiciones se tienen que aplicar en casa”(E20)
En cuanto a la socialización secundaría, hemos de distinguir entre dos 
instituciones educativas bien diferenciadas: la escuela coránica y la escuela oficial u 
obligatoria. La escuela coránica —de la que ya hemos visto algunas características— se 
limita habitualmente a los primeros años de la etapa educativa previa a la escolarización 
oficial, situándose en continuidad con la transmisión educativa tradicional en el núcleo 
familiar8. Por ello, por sus contenidos de tipo fuertemente religioso y por sus métodos 
(por ejemplo, el aprendizaje de la lectura y escritura mediante textos coránicos), su 
impacto sobre la configuración identitaría resulta mucho mayor que el de la 
escolarización oficial, a pesar de que esta última también introduzca en sus programas 
una educación de contenidos religiosos. Esta es la trayectoria educativa seguida la gran 
mayoría de los entrevistados, quienes han recibido una triple socialización religiosa: la 
propia educación en el núcleo familiar, las enseñanzas en la escuela coránica y los 
programas de la escuela oficial:
“En nuestra casa nuestro padre tenía muchos alumnos que aprenden solamente el Corán. Yo 
estaba ayudando a mi padre con los niños. Luego para estudiar más la religión tienes que ir un 
poco lejos de tu familia. Fui a otra ciudad desde los once a los trece años, a otro pueblo donde 
hay otro marabut más grande que mi padre. Y allí mismo también había escuelas modernas en 
lengua moderna, en el pueblo al que fui a aprender más Corán y derecho islámico. Allí empecé 
a estudiar a la manera más moderna, te enseñan otras lenguas (la lengua francesa), las 
matemáticas, la ciencia. Esa son cosas que no se enseñan en la sociedad africana a la manera 
tradicional. Enseñan solamente el Corán y lo repites, pero no sabes qué significa”(E15)
La repetición es justamente uno de los dos componentes fundamentales de la 
didáctica educativa coránica, el cual limita de entrada la disensión y el desarrollo de una 
actitud crítica con la propia cultura:
“Sí, yo de pequeño sí que iba. Teníamos un imam que nos daba clases coránicas solamente. 
Cada día cogías una tabla de madera y escribías un párrafo o una sura entera, hasta que la
8 Aunque en todos los países musulmanes existen escuelas coránicas (kutub) ésta no ocupa 
siempre el mismo peso en el sistema educativo ni goza del mismo nivel de oficialidad.
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aprendías de memoria. La hablabas, o sea, la repetías varias veces hasta que la cogías. Y todos 
los días, todos los días, y aprendías un montón de... de suras de esas del Corán”(E7)
El otro componente básico que le da un carácter particular es la autoridad y la 
disciplina férrea en el aprendizaje:
“Sí, he ido a la escuela coránica, de pequeñito sí. A palos, porque de niño no sabes nada y a 
palos hemos ido a estudiar el Corán y todo eso, sí. La educación, la misma tenía en casa. Mi 
padre me pegó hasta los 18 años y me ha gustado. Gracias a Dios que estoy ahora educado bien. 
Eso es mejor que que te deje una herencia. Él nos ha enseñando mucho de la religión. Lo que 
escuchamos en la casa es eso, sólo eso, ni una palabra mala se ha oído en casa”(E22)
El resultado de ese tipo de socialización educativa suele ser una particular 
temporización de las etapas de maduración y, sobre todo, la interiorización de una moral 
y una serie de valores que no siempre coinciden con aquéllos que corresponden a las 
sociedades en proceso de modernización y, mucho menos, a los de las sociedades de 
inmigración:
“Sí, pasé por la escuela coránica. La educación religiosa es muy importante. La sociedad del 
Sáhara es una sociedad que todavía conserva las tradiciones antiguas, aunque comparados con 
otros países hay cierta libertad a la hora de hacer o practicar tus oraciones diarias o lo que sea. 
Pero aparte de que hay cierta libertad siempre la gente intenta mantener las costumbres de los 
antepasados. Y que se siga así, porque si una sociedad pierde sus costumbres pues ya lo ha 
perdido prácticamente todo. Y si, en la familia te lo enseñan todo desde el principio. Aquí por 
ejemplo la mayoría de edad llega a los 18, y allí llega a los quince o 16 años, porque claro la 
situación es distinta. No hay tantos medios, y la forma de ver la vida se enfoca de otra manera, y 
la gente ya empieza a madurar enseguida, más que en las sociedades occidentales”(E21)
Como dicen al respecto Berger y Luckmann, “las conciencias individuales 
internalizan los programas institucionales y éstos, a su vez, encauzan las acciones del 
individuo, no como algo ajeno sino como sentidos propios del individuo. Los programas 
son internalizados mediante procesos múltiples: primero en la socialización primaria, en 
la cual se sientan las bases para la formación de la identidad personal; después en la 
socialización secundaria, que dirige al individuo hacia los roles de la realidad social” 
(P.Berger; T.Luckmann, 1997: 82).
Pero compartir la secuencia de ese proceso no significa admitir la posibilidad que 
la socialización educativa condicione o “programe”, de manera inevitable y definitiva, el 
comportamiento futuro de los actores en el terreno religioso. En efecto, como reconocen 
estos autores y explicitan los propios inmigrantes entrevistados, “el mundo subjetivo no 
tiene por qué coincidir de manera total con la realidad socialmente objetivada, ya que eso
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es imposible. En el proceso de socialización existen, si no grietas reales, al menos 
pequeñas fisuras” (P.Berger, T.Luckmann, 1997: 82):
“Yo, aunque parezca mentira, he memorizado todo el libro este. A los siete años los niños 
estudiaban árabe para aprender a escribir, a leer, y yo ya escribía y leía perfectamente. Porque 
aprendí a escribir y a leer perfectamente antes de ir a clase, con mi madre y con el jefe islámico, 
donde se reúnen todos los niños a las cinco de la mañana a estudiar. Y he recibido una 
educación islámica y soy musulmán. Creo en la religión, respeto un montón de cosas. Otras no, 
como todo el mundo. Tampoco soy de estos que están ahí constantemente con el tema. Por 
ejemplo, no voy a la mezquita. He ido una o dos veces desde que estoy aquí, y llevo tres años. 
No es por nada, yo qué sé, porque no me da tiempo o no.. .”(E16)
3. Formación de matrimonios mixtos
El otro terreno que hemos escogido para analizar la dinámica de las 
configuraciones y reconfiguraciones identitarias, es el de la formación de parejas y 
matrimonios mixtos en inmigración, es decir, el de las uniones entre una persona 
originaria y otra procedente del exterior de la sociedad de inmigración. Tales parejas 
plantean el reto de inscribir dos universos simbólicos distintos en un sólo proyecto: 
construir un mundo de significado en común. En tanto que ese intento conlleve, además, 
un proceso de conversión religiosa de una de las partes, el fenómeno resulta doblemente 
enriquecedor para nuestro estudio.
En el desarrollo de las entrevistas, y sobre todo en la observación del colectivo de 
inmigrantes musulmanes, hemos contactado con numerosos matrimonios. De ellos, sólo 
uno de los entrevistados había contraído matrimonio en inmigración con una persona de 
su mismo origen (ambos de nacionalidad marroquí). Otro, originario de Pakistán, tenía 
previsto trasladarse allí en los siguientes meses para casarse con una mujer de su misma 
nacionalidad. En contraste, se ha tenido constancia de diez matrimonios entre hombres 
inmigrantes de diferentes orígenes nacionales y mujeres españolas (matrimonios mixtos), 
mientras que sólo una unión del mismo carácter podía situarse, más que en el terreno de 
las “parejas de hecho”, en el de las parejas no legalizables por dificultades jurídicas.
Así pues, hemos centrado nuestro interés en las dinámicas de convergencia o 
divergencia en los universos de sentido y las redefiniciones de las pertenencias religiosas 
en el seno de los diez matrimonios mixtos consolidados. Y, lo primero que hemos 
encontrado, es la consideración común de la institución matrimonial como vía
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facilitadora de una inserción rápida en la sociedad de inmigración y estrategia para la 
reducción del choque con la nueva realidad:
“Por la calle, viviendo en una casa como estudiantes y yendo y viniendo de la universidad es 
muy difícil conocer... Yo creo que es un poco más lento el conocer e insertarse en lo que es la 
sociedad española. Quizá puedes pasar aquí tres o cuatro años, pero al haber venido de otro lado 
que es... una novia, una chica, una amiga... Has estado en su casa, has conocido... Es mucho 
más fácil empezando por una casa de una familia española, que simplemente por amistad, que 
conoces en un cierto tiempo porque estudias o trabajas...”(El2)
El número de conversiones en el interior de esos diez matrimonios mixtos 
(siempre es la parte femenina la que se convierte) afecta justo a la mitad de los mismos: 
cinco de los entrevistados están casados con mujeres españolas que se han convertido al 
Islam y otros cinco con mujeres que no lo han hecho. Comenzando por aquellos 
matrimonios mixtos en los que no ha existido conversión religiosa de la esposa, hay que 
señalar que sólo en uno de los casos se ha hecho referencia a las presiones familiares 
como condicionante de la no conversión; es, además, el único matrimonio de diferente 
religión que tiene hijos:
“Mi mujer no ha cambiado de religión, porque... la presión social, de su familia y todo eso. Si 
no cambiaría, porque prcticamente... Hay una cosa que le cuesta trabajo entender, como la 
poligamia y cosas así, ¿no? Pero generalmente cree mucho más en la religión islámica que en la 
cristiana. Antes practicaba bastante más mi mujer, ahora no practica casi nada. Si no fuera por 
su familia yo pienso que si, que hubiera ya cambiado. Siempre surge algún conflicto, pero más o 
menos estamos bien, vivimos bien, con respeto a las dos religiones, conviviendo en la misma 
casa y teniendo una cría”(EM27)
El resto de los maridos entrevistados en esa situación han manifestado, como 
motivo más común de la no conversión de la esposa, el respeto hacia las creencias 
religiosas de la mujer, así como la aceptación en el interior del Islam de ese tipo de 
uniones:
“La verdad es que yo estoy casado. Mi mujer es española, es cristiana. Pero eso no me afecta, 
eso me empuja, me hace entrar más en el Islam, practicar más. Es un ejemplo para el resto del 
mundo. Decir que el musulmán no es un machista ni nada de eso, puede vivir con cualquier 
persona, sea quien sea. Eso es una prueba para el resto del mundo. Puedes enseñar a la mujer, o 
sea quien sea, el Corán, si quiere leer, si le gusta, si ve que cómo es la vida y lee cómo debe ser 
la vida en realidad. Puede cambiar si quiere, si no quiere no hay ningún problema”(E18)
La existencia de vínculos históricos entre las dos religiones como originarias de 
un mismo tronco común (las gentes del libró), así como la coexistencia de ambas en los
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países de origen de algunos inmigrantes, ayudan a justificar y naturalizar el matrimonio 
mixto entre mujeres cristianas y hombres musulmanes9:
“No pasa nada. Ella sigue siendo cristiana o lo que sea. En Senegal hace muchos tiempo que los 
chicos se casan con extranjeras. Tú puedes ver muchas parejas así en Senegal. Antes estaba 
muy mal visto que una chica senegalesa se casase con un extranjero y más si no era musulmán, 
pero ahora puedes ver casi más parejas así que de las otras. Así que nosotros nos hemos casado, 
por su familia sobre todo, y ahora vivimos mejor. Después en Senegal también hay muchos 
cristianos, casi el diez por cien de la población. Donde yo nací, en Casamance, hay bastantes 
cristianos y siempre nos hemos llevado bien. La gente no pregunta si es cristiano. Yo tengo 
amigos en Senegal que son cristianos y tenemos casi las mimas costumbres. Por ejemplo, en el 
Tabaski ellos matan también a su cordero como los musulmanes, y nosotros celebramos la 
Navidad que es una fiesta cristiana”(E4)
Pero ello no significa que, a pesar de que se reconozcan los nexos entre ambas 
religiones, el matrimonio mixto desemboque siempre en un verdadero sincretismo 
religioso o, al menos, en un espacio de comunicación y conocimiento de la religiosidad 
del otro:
“Sí, ella sí, no va a misa pero sí que... Tiene lo suyo bastante... Sí, a veces empezamos a hablar 
sobre religiones y no le gusta que le toquen la suya, no, no, no, es bastante... Entonces pues 
procuramos no hablar sobre eso. Yo a veces pues le explico cosas del Corán, cosas nuestras, se 
las explico. Ella me explica las suyas, aunque yo las conozco casi todas. Hay cosas que están 
dentro del Corán también, las conozco bastante y en fin... Pero ella es bastante nerviosa y no le 
gusta que toquen su religión. En fin, y cada uno pues sigue su forma de pensamiento, de pensar, 
su forma de ver a Dios o ver lo que sea”(E7)
En el caso de los matrimonios donde se ha producido la conversión religiosa de la 
mujer, ésta ha tenido lugar, generalmente, con posterioridad al contrato matrimonial. 
Para los entrevistados, la conversión es siempre algo deseable, pero no es vista como una 
barrera infranqueable que impida el matrimonio o que conduzca a su disolución 
posterior:
"Yo pienso que siempre hay que ser un buen musulmán, no un musulmán falsificado. Eso se 
puede llevar perfectamente, aunque la mujer o el otro cónyuge sea musulmán o no. Eso no 
significa que si no se hace musulmana me voy a divorciar. No. Se puede llevar perfectamente. 
Siempre hay un respeto hacia el otro”(E23)
9 En el caso contrario, el del matrimonio entre una mujer musulmana y un hombre cristiano, la 
situación es bien diferente, pues la tradición islámica establece la patrilinealidad de la filiación 
religiosa. De manera que es la mujer la que pierde su religión en el caso del matrimonio mixto. 
Por ello no son aceptados este tipo de matrimonios religiosos.
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En todo caso, más que la conversión, lo que se condiciona en los matrimonios 
mixtos es el grado de entendimiento, en cuanto a los hábitos y las costumbres que 
marcan especialmente las diferencias culturales:
“En mi caso fue preestablecido antes que yo soy así, y nunca he intentado dar toda la cuerda. 
Yo soy así y mi religión es así. Entonces era un paso muy importante para mí que la otra 
persona, con la que pueda estar algún día casado, entienda cómo soy yo y qué es lo que exijo yo, 
unos mínimos. No que ella se haga musulmana. No. Que tolere las cosas que yo hago, o no 
hago. Eso es muy importante”(E12)
En algunas parejas la conversión también puede emplearse como una estrategia 
intencionada, bien con el fin de atender la resolución del posible conflicto, bien de 
aplazar su abordaje. Así, podemos encontrar casos de conversión superficial, incluso de 
una conversión de conveniencia o, al menos, una conversión sometida a la 
provisionalidad (bajo la cobertura de una conversión formal no se opera prácticamente 
ningún cambio que indique el tránsito de uno a otro universo religioso):
“Y mi mujer también se hizo musulmana. Se convirtió al Islam porque si son dos y el padre va 
a la mezquita y la madre va a la iglesia, ¿adónde voy yo?. Es muy complicado. Y nada, le dije: 
conviértete porque es mejor para los dos. Y se convirtió al Islam. Lo aceptó bien, pero... Al 
principio lo hacía mejor y ahora no tanto. Al principio iba conmigo a la mezquita a rezar y 
luego ya se calmó la cosa. Es muy difícil adaptarte de una cosa a otra. Y para la familia la 
noticia fue fuerte. Yo me llevo con ellos muy bien y no pasó nada, y hemos pasado eso”(E17) 
Sin embargo, también encontramos casos de conversiones voluntarias que han 
sido el fruto de un proceso de cuestionamiento de la propia religión en contacto con otra 
cosmovisión, así como de una resocialización y aprendizaje progresivo de sus bases10:
“Mi mujer al principio no... Porque cuando yo me casé con ella le explicaba esto de la religión, 
y ella creía en Dios y iba a la iglesia. Abandonó la iglesia porque dice que ha visto cosas ahí que 
no..., que los curas manipulaban, se aprovechaban económicamente, y pensaba que el Islam era 
otra cosa. Me costó muchísimo explicarle el Islam, hasta que empezó a leer y todo eso, y con 
paisanos españoles que hablaban con ella y le decían que eso no era así, pensaban que a lo 
mejor le engañaba o algo así. También había amigos que le decían que le iba a obligar a llevar 
el velo y, prácticamente, cuando se hizo musulmana yo creo que fui el último que se enteró. Me 
dio una sorpresa. No ha cambiado nada. Además ella piensa que ha mejorado”(E23)
I0En el libro El estigma del extraño, Joan Prat (1997) distingue seis tipos o formas de 
conversión: intelectual, mística, experimental, afectiva, revivificadora y coercitiva. En nuestro 
caso, las conversiones han sido mayoritarimente de tipo afectivo (en base a las relaciones previas 
del converso con la pareja) y, en menor medida, de tipo intelectual (descubrimiento de una 
teodicea alternativa).
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En este proceso de conversión se dibuja un objetivo (consciente o no) 
importante: la convergencia con el universo simbólico del otro como consumación del 
proyecto matrimonial. El matrimonio, según Peter Berger y Hans Kellner, funciona como 
un instrumento para la construcción social de la realidad; es más, impone una nueva 
realidad. De acuerdo con esta tesis "la relación de la persona con esta nueva realidad es 
dialéctica: el individuo actúa sobre la realidad en colusión con el otro cónyuge y la nueva 
realidad repercute sobre los dos, el individuo y su cónyuge, soldándose así su realidad 
conjunta" (P.Berger; H.Kellner, 1969: 50).
Un diálogo cruzado con un matrimonio (él marroquí y ella española), en el que la 
esposa se ha convertido al cabo de varios años de unión y de haber tenido un hijo, puede 
servir para mostrar cómo se ha ido produciendo el acercamiento y la transición hacia el 
mundo significativo de la pareja:
“—Entrevistado: Yo le he comentado cosas nuestras y todo pero nunca le he dicho tienes que 
hacer eso. Todo ha venido solo, por la forma de ser yo o no sé. Ella es la que tiene que hablar 
ahora (risas).
—Esposa: No sé, poco a poco. Es que tampoco hay mucha diferencia de religión de la nuestra a 
la de ellos. No ves unas diferencias grandes, entonces ha sido como poco a poco, ¿sabes?, y 
tampoco es que me convierta y me tenga que poner... ¿me entiendes? Es que es todo de corazón 
y que lo ves más lógico. Y de lo que me han enseñado a mi no veo una diferencia tan grande. 
Incluso veo más fe en ellos y veo que lo hacen más de corazón que nosotros, y eso es lo que más 
me ha convencido. Es más cariño, más... Y en la base es que es lo mismo. Lo único pues que 
no se come cerdo y tres puntos, pero lo demás es igual (...) Él, por ejemplo, no me ha dicho a mi 
nunca de convertirme, nunca me ha dicho nada...
—Entrevistado: Le he dicho cerdo no, pero cerdo ella tampoco come. Le he dicho que tiene 
mala cosa, pero que hay pescado, hay verduras. Si no hay nada pues comes cerdo, pero como 
hay de todo...
—Esposa: Ni tengo costumbre de beber. Beber es que no me gusta, nunca, entonces me da... 
Alguien que ha bebido me habla y me molesta, de siempre”(E22)
Vemos aquí cómo la adopción en el interior del matrimonio del papel de narrador 
de la propia cultura, para transmitirla a alguien exterior a la misma, implica un ejercicio 
de reflexión crítica sobre las evidencias cotidianas. Lo que queremos decir es que en esa 
relación no sólo se transforma el que se convierte, pues inducir a otro a la conversión es 
también una forma de transformarse uno mismo en el intento:
“El matrimonio si que me ha ayudado, porque ahora tengo que transmitir algo y no dejarlo sólo 
para mi. Y al querer transmitir algo tienes que tenerlo aún más claro, especialmente si esa
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persona lo admite. Si no lo admite tomas otro camino, o estás con ella por interés. Pero al 
querer transmitir, y esa persona lo acepta, lo quiere discutir, lo quiere todo claro, porque no lo 
coge por obligación ni lo coge desde pequeña. Te ayuda a reencontrarte y a saber llegar a un 
punto de tolerancia, porque ya te das cuenta de que se puede transmitir esto y se puede cambiar 
el modo de vida de una persona”(E12)
En todos los casos estudiados, exista o no conversión, la formación de 
matrimonios mixtos va ligada siempre al debate sobre la educación de los hijos nacidos 
en inmigración. Éste constituye, frecuentemente, uno de los puntos críticos por 
excelencia alrededor del que se hacen visibles los conflictos interculturales:
“Yo, por ejemplo, he tenido suerte de que me haya comprendido, e incluso ha entrado en la 
religión musulmana. Y no tiene por qué. No es obligado. Y que luego te comprenda, porque 
nosotros no aceptamos... Si consideramos que la Iglesia tiene tantos inconvenientes que no ha 
conseguido atraer ni a sus propios... No queremos entrar en esto, no queremos permitir a 
nuestros hijos entrar en un camino que al final, a los 18 ó 19 años, se consideren 
espiritualmente vados y sin ningún refugio. Eso es lo que nosotros creemos. Entonces exigimos 
que la otra persona, aunque sea cristiana, entienda que hay que alimentar esos conceptos”(E12)
4. La educación de los hijos
Escribe Gilíes Kepel, en su estudio clásico de la inmigración musulmana Les 
banlieues de l'Islam, que “la detención de los flujos migratorios, y la toma en 
consideración del carácter ineluctable de la sedentarizadón aleatoria en Francia, 
favorecen el desarrollo de estructuras de socialización islámica para los hijos nacidos o 
educados en este país” (G.Kepel, 1987: 62). En nuestro caso, los flujos migratorios no se 
han detenido, pero el proceso de sedentarizadón de los inmigrantes es un hecho 
palpable, y sus implicadones también:
“Ya prácticamente todo el mundo tiene hijos y han nacido. Tenemos que educarlos a nuestra 
manera, si no los perdemos. El caso es que yo conozco familias que los padres son los dos 
marroquíes, árabes, y los hijos no saben nada, ni una palabra prácticamente de árabe, y eso es 
grave. No por la religión, pero por lo menos por la lengua. A parte de todo es una ayuda, es una 
cosa buena, que sepa por lo menos dominar dos idiomas. Es una ventaja que no la puede tener 
otro crio. Por eso me interesa una escuela, una madrasa típica o una escuela. Y aquí que 
aprenda costumbres e idioma, y algunas oraciones del Corán si quiere”(EM27)
Aunque sólo dos de los inmigrantes musulmanes protagonistas de nuestra 
investigadón tenían hijos en el momento de las entrevistas, se ha preguntado al resto de 
ellos cómo pensaban educar a estos en un hipotético futuro. Las respuestas en ambos
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casos no han experimentado variaciones perceptibles. La educación de los hijos nacidos 
en inmigración es uno de los momentos vitales en que se plantea la reflexión y el debate, 
tanto sobre el sentido como la orientación de la transmisión de la cultura de origen; lo 
cual no deja de ser una forma de enfrentarse nuevamente a la definición de la propia 
identidad:
“Además, cuando me vio que no hacía la oración, ella muchas veces me lo decía: ¿Papi, por 
qué no haces salat? jEs verdad! Y por un lado ella me empujó también a hacerlo, ¿sabes? A 
parte que yo... estaba siempre pensando: voy a hacerlo mañana. Hasta que vino ya el Ramadán 
y también ella me empujó bastante a hacerlo. Cada vez que me ve le pongo un tapiz a mi lado 
para practicar. No para hacerla porque ella es muy cría. No sabe ni leer el Corán. Se pone a mi 
lado y empieza a mirarme y a imitarme. Cuando me inclino ella se inclina”(EM27)
La influencia de la escuela local en la educación de los hijos y la discordancia, a la 
que hacíamos previamente referencia, entre los contenidos de la socialización primaria (la 
familia) y la socialización secundaria (la escuela), es una de las principales 
preocupaciones de los entrevistados:
“Hasta los matrimonios mixtos aquí, siendo ella musulmana o no, cuando él quiere aplicar el 
Islam es muy difícil aplicarlo aquí a los hijos. Porque el hijo se educa en el colegio, no se educa 
en casa. Y aquí no hay colegios islámicos. Pero se intenta neutralizar las cosas, que él cuando 
esté perdido sepa que no debe hacer esto. Ahí está lo que intentan todos, porque los muy 
islámicos sus hijos hablan castellano, y hablan árabe porque lo oyen en casa. Y son los dos 
árabes en el matrimonio. Eso es otra parte del efecto de la sociedad española sobre los hijos de 
los musulmanes, y no puede evitarlo”(E12)
Esa discontinuidad trata de ser superada complementando la educación religiosa 
de los hijos en el ámbito familiar con la oferta que algunos centros escolares hacen del 
Islam. De todos modos, en nuestro país, prácticamente la única posibilidad de hacerlo es 
a través de la enseñanza no reglada en las mezquitas:
“Ahora lo que quiero ver es que hay unas escuelas que puedes estudiar otra religión. La 
musulmana la pueden enseñar en el colegio. Hay unos colegios donde el cheij de la mezquita 
nuestra va a dar clase de religión. También aquí, todos los sábados, en la mezquita hay 
reuniones de clase de Corán enseñando a los niños a escribir árabe. Yo intentaré llevarlos todos 
los días y desde pequeño les voy a hablar en árabe primero, y luego ya enseñarles el Corán, la 
historia. Para que los pequeños cojan la costumbre”(E17)
Algo similar ocurre con el aprendizaje de la lengua de origen del padre, máxime 
cuando el castellano se ha convertido en la lengua vehicular usada por los cónyuges.
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Incluso en el caso del árabe (la lengua más extendida entre los inmigrantes musulmanes 
entrevistados), el aprendizaje de éste permanece reducido al ámbito extraescolar:
“Yo le quiero enseñar árabe, pero es un problema. Aquí en la mezquita hay quien enseña árabe. 
Yo no tengo tiempo de hablar con él árabe. Si fuéramos árabes los dos, pues hablaríamos árabe 
con él y el español lo aprendería fuera. Si hay alguien de la familia, y hablamos árabe, él va 
escuchando palabras... No sé, vendrá todo fácil”(E22)
En este contexto, los entrevistados recalcan a menudo la importancia del carácter 
de la educación musulmana tradicional en el núcleo familiar que, como ya se ha dicho, 
tiene implicaciones referentes a la autoridad de los padres sobre los hijos y el respeto 
hacia las personas mayores:
“Es una educación estricta y no se ha cambiado todavía. Con tu padre tienes que guardar 
digamos distancia. En el sentido, por ejemplo, que no puedes fumar delante de los padres 
porque se considera falta de respeto. Y si viene gente mayor tienes que levantarte a saludar. 
Con los abuelos se mantiene una relación muy muy estrecha. Si te dicen una palabra va a misa, 
como se dice aquí. En bastantes familias el abuelo normalmente coge a los hijos y a los nietos y 
se va a vivir con ellos. Hay un respeto por los mayores tremendo” (E21)
Pero son los métodos en la transmisión de esos valores los que parecen levantar 
más desacuerdos entre los propios padres. Ello, junto con la cuestión de los rituales 
religiosos (tanto cristianos como musulmanes) que marcan el paso por las distintas 
etapas vitales, son los aspectos más conflictivos en los planteamientos educativos de la 
pareja respecto a los hijos:
“Yo no le pego ni nada como mis padres, pero al menos le apretaba el morrete (risas). Él está 
muy bien educado, porque lo ha escuchado en el colegio y se ha quedado asustado. Pero 
nosotros de pequeños también hemos dicho una palabra de escucharla, pero después ya te das 
cuenta. Es pequeñito aún, cuatro años, pero lo educamos bien educado. Ahora le hemos hecho 
la operación esa (la circuncisión) y bien, poco a poco, él lo entenderá solo. Yo lo sé”(E22)
La circuncisión musulmana, al igual que el bautizo o la comunión cristiana, son 
algunos de los puntos críticos que ponen a prueba la convergencia de los universos 
simbólicos de la pareja:
“Entre nosotros el tema de la educación de los hijos es lo primero que se plantea. Que si ella los 
quiere educar como cristianos o si acepta educarlos de manera musulmana. Conozco a muchos 
amigos que han dejado su noviazgo por eso. Es un tema, la educación de los hijos, fundamental. 
¿Cómo voy a llevar a mis hijos a la Iglesia, les voy a dar la comunión, les voy a bautizar...? 
Estoy hablando de un porcentaje alto, no lo admiten porque consideran que es un mundo que no 
le va a llevar a un refugio seguro, no le va a enriquecer nada. Decimos esto porque lo vemos a 
diario en los jóvenes de aquí”(E12)
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En general, y si bien en relación con el matrimonio la diferencia religiosa es 
subestimada por los informantes, en el caso de la educación religiosa de los hijos el tema 
vuelve a tomar relevancia:
“Hay unos amigos míe» que la mujer es cristiana y no pasa nada. Pero yo pienso que si voy a la 
mezquita, y ven a la madre que va a la Iglesia, eso va a ser un rollo para los niños. Tengo un 
amigo egipcio que tiene tres hijas y la segunda quiso tomar la comunión, y la tomó. No lo 
entiendo, vamos. ¿Cómo una hija de un musulmán toma la comunión? Y dijo: pues sus amigas 
y  tal... Pero la iglesia, la comunión... Eso no sé. No se puede”(E17)
Los problemas surgen, sobre todo, al nivel de las líneas de adscripción religiosa 
original del nuevo miembro. En la religión islámica la transmisión se hace a través del 
linaje religioso del padre —al contrario, por ejemplo, que la tradición religiosa judía—. 
Por ello, además de la preocupación habitual por el contacto con los modelos de la 
institución escolar, o de las influencias del entorno, cuando el nacido en inmigración es 
de sexo femenino se plantea una cuestión añadida; es decir, ¿cómo asegurar la 
transmisión del linaje religioso familiar?:
“Aquí hay unos amigos que vinieron de Egipto. Han estado cuatro años. Los chicos van al 
colegio, a la mezquita no iban. Siempre al colegio, y luego el chico hablaba de Jesús y eso. 
Oyendo a los niños pues él también estaba diciendo mi padre, Dios, Jesús... Y digamos que ya 
estaba entrando en el estilo de aquí, y el padre ya se asustó y empezó a llevarlo a la mezquita. 
Hombre, nosotros respetamos que haya otra religión pero nuestra religión es musulmana. 
Encima aquí, por ejemplo, yo aprovechando ahora que tengo una hija para casar es muy difícil. 
Si no te casas con un musulmán... Es que la musulmana no puede casarse con un cristiano. Un 
musulmán sí se puede casar con una cristiana, o con una judía, de las tres religiones, pero una 
musulmana tiene que ser con un musulmán. Y la vida aquí no...”(E17)
5. Conclusiones parciales
La cuestión de la identificación de los inmigrantes musulmanes muestra la medida 
en que éstos se han visto obligados a transformar su marco identitario en el nuevo 
contexto. De los tres tipos de identificaciones estudiadas (étnica, nacional y religiosa), es 
la primera la que pierde más fuerza en relación con las otras dos: la identificación étnica 
reduce su peso frente a la identificación nacional y religiosa. Por este orden, la 
identificación nacional también disminuye parte de su centralidad ante la identificación 
religiosa. No obstante, hay que tener en cuenta las dos matizaciones previas: el juego 
situacional entre identificación nacional e identificación étnica y los diferentes sentidos 
que éstas pueden adquirir.
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En todo caso, la identificación étnica original no juega, en general, un papel 
primordial entre los inmigrantes musulmanes. Las razones pueden ser varias: por una 
parte, la dispersión de procedencias y el escaso número de inmigrantes con un origen 
étnico común11. Por otra, la diferenciación entre los que vienen de una nación-estado (la 
mayoría) y los que lo hacen desde una nación sin estado. O también la desvalorización 
del origen étnico por parte de los mismos inmigrantes, tanto como una forma de 
presentarse ante la nueva sociedad como de responder a una posible pérdida del peso de 
la identificaciones étnicas en los propios países de procedencia.
En cuanto a la identificación nacional, ésta sigue manteniendo gran parte de su 
peso; en cierta medida, para reducir la complejidad, utilizando categorías más 
reconocibles por la sociedad de acogida. Pero, sobre todo, con el fin de crear 
agrupamientos más amplios que permitan defender determinados intereses o acceder a 
algunos beneficios. Sin embargo, la identificación religiosa es la que experimenta 
mayores transformaciones, tanto en su relación con las otras formas de identificación 
como en su interior. La identificación con el Islam permite, de un lado, disponer de un 
nexo común con un grupo amplio de inmigrantes; de otro lado, reconstruir un universo 
simbólico completo que dé sentido a la vida en inmigración y que, al mismo tiempo, 
mantenga su diferencia respecto a los universos simbólicos locales. Son éstas las bases 
para la construcción de una nueva identidad étnica.
Por otro lado, y frente al "Islam vivido" y al "Islam aprendido", nos encontramos 
con una nueva forma de identificación basada, en muchos casos, en un "Islam 
reaprendido". El Islam sobre el que se construye la identificación religiosa en inmigración 
ya no es el Islam local, sino un Islam depurado de sus influencias étnicas originales. Es 
un Islam adaptado a las circunstancias de la vida en inmigración, pero también idealizado 
y mitificado en un alto grado. Se trata, precisamente, de un Islam que pueda cumplir con 
ese objetivo de proporcionar una identidad común a un grupo que atraviesa una misma 
situación, retomando aquello que se comparte y revisándolo a la nueva luz.
Además, las recomposiciones identitarias de los sujetos se ponen a prueba en 
momentos concretos: por ejemplo, a la hora de constituir matrimonios mixtos o de
11 Habría que introducir la salvedad referente a los inmigrantes senegaleses, a los que dedicamos 
de forma específica el capítulo X para analizar esta cuestión. Se trata de uno de los colectivos en 
los que sí se da un claro fenómeno de agrupamiento étnico. Por ejemplo, en la ciudad de 
Valencia, la gran mayoría de los senegaleses —puede que en más de un 90%— son de origen 
étnico wolof y se organizan en gran medida alrededor de esa pertenencia común.
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plantear la educación de los hijos nacidos de ellos. En el primer caso, la formación de 
parejas somete a confrontación directa dos mundos de sentido y significados. En el 
segundo, se constata el peso de cada uno y la relación entre ellos a la hora de dotar de un 
nuevo universo a los hijos.
La formación de parejas o matrimonios mixtos lleva implícito el debate sobre la 
conversión de una de las dos partes. Pero, en todo caso, la conversión religiosa no se 
traduce necesariamente en un abandono automático del universo de creencias. De hecho, 
las conversiones superficiales o de conveniencia (adoptando, por ejemplo, algunos 
consumos alimenticios y realizando algunos rituales, pero sin renunciar a otros o sin una 
continuidad temporal) son comunes y permiten mantener, en muchos casos, la ficción de 
un universo matrimonial en común.
Por el contrario, la educación de los hijos tiene más implicaciones y es fuente de 
mayores conflictos para los inmigrantes musulmanes. Concretamente, es el momento en 
que los padres —cuya identidad ha sido sometida a recomposiciones en inmigración— se 
sitúan frente a la tarea de construir una nueva identidad para otra persona. Con la 
diferencia, en primer lugar, de que el nuevo individuo ya no es un inmigrante (los hijos de 
la segunda generación) y, en segundo lugar, que se alimentará de otros universos que 
seguramente darán mayor coherencia a su vida.
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CAPÍTULO vn
LA CONCEPCIÓN DEL ISLAM Y SU PRÁCTICA;
MODIFICACIÓN Y PERMANENCIA PE  LAS PRÁCTICAS 
BÁSICAS O DIRECTAS
La vivencia cotidiana del Islam entre la inmigración musulmana puede rastrearse 
a través de una serie de prácticas, del sentido que se da a las mismas y de los discursos 
que las acompañan. En los capítulos VII y VIII nos proponemos proceder al estudio de 
dichas prácticas (oración, ayuno, peregrinación, prácticas devocionales o festivas, 
prohibiciones alimenticias...) y de su significación como indicadores de la pertenencia al 
Islam; sin olvidar la importancia que adquieren muchas de ellas en el contexto 
migratorio, al contribuir al mantenimiento y a la reproducción de la cohesión del 
colectivo.
El conjunto de dichas prácticas ha sido dividido en dos categorías para facilitar su 
análisis: prácticas básicas o directas y prácticas secundarias o indirectas. Las primeras se 
corresponden con las cinco prescripciones o pilares del Islam {shahada, salat, sawm, 
zakat y haj). Como prácticas religiosas secundarias o indirectas hemos englobado un 
conjunto de prescripciones, ritos1 y hábitos de origen islámico que se caracterizan por 
dos cosas: por su común referencia a un modelo comportamental musulmán y por su 
menor grado de observancia en inmigración y, en parte, en los mismos países de origen. 
Ellas son las que regulan la vida diaria de los individuos, sus relaciones mutuas y con la 
sociedad, aportando un marco normativo a las actividades cotidianas. Entre tales 
prácticas cabe distinguir tres modalidades importantes: en primer lugar, las prácticas 
festivas o los ritos de celebración de las principales fiestas del calendario musulmán {Ayd 
el Khebir y Ayd el Seghir); en segundo lugar, hábitos como los derivados de la 
prohibición de determinados consumos (carne de cerdo o alcohol) y las recomendaciones
1 Pese a la importancia de los ritos de paso ligados al ciclo vital (circuncisión, boda, entierro) — 
todos ellos son momentos de enseñanza durante los cuales la sociedad trata de integrar a los 
individuos en su seno y de generar sentimientos que sirvan de guía en la vida social (F.Reysoo, 
1991: 11)— éstos no han sido finalmente incluidos en el análisis, debido a su reducida incidencia 
en inmigración y la lógica falta de información.
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sobre la alimentación halal (lícita); en tercer lugar, otras prácticas que afectan a la vida 
cotidiana de los inmigrantes, como el uso de determinadas vestimentas.
Tomar el mencionado conjunto de prácticas como indicadores para analizar las 
variaciones que se han producido entre la sociedad de origen y la sociedad de 
inmigración, es un ejercicio que puede proporcionamos pistas sobre qué ocurre y cómo 
se vive el Islam cuando se está fuera de contexto musulmán. Pero el estudio de estas 
prácticas, de su permanencia y transformaciones, ha de hacerse teniendo en cuenta que 
los modos religiosos de actuación están determinado no sólo por la fe, sino también por 
condiciones sociales concretas. Por eso, antes de pasar a analizar el significado y modo 
de realización de determinadas prácticas islámicas en inmigración, hemos creído 
conveniente dedicar un espacio al análisis de las concepciones en que están basadas esas 
prácticas, resituando así la religión como patrón global de experiencias y valores, 
estructurado sistemáticamente y con gran riqueza de sentido (P.Berger, T.Luckmann, 
1997: 63).
A través de una serie de preguntas elaboradas a partir de la guía de entrevista 
genera], hemos tratado de descubrir cuál es el universo de creencias sobre el que se 
asienta la práctica religiosa, cuál es el grado de interiorización de ese universo y hasta 
qué punto interviene en el desarrollo de la vida cotidiana de los inmigrantes musulmanes. 
Se trata de hacer manifiesto el discurso de los propios inmigrantes musulmanes sobre el 
sentido de su religiosidad, y qué referentes o qué modelos son tenidos en cuenta a la hora 
de racionalizar sus comportamientos religiosos. Las respuestas obtenidas a estas 
cuestiones nos han proporcionado un volumen de información importante que muestra la 
trayectoria en la socialización religiosa de los entrevistados, pero también las 
reconfíguraciones que se han producido sobre un universo religioso, en principio, común.
1. Las representaciones del Islam: simbología y sentido del Islam
La unicidad y universalismo, por encima de las diferencias en las culturas de 
procedencia, ha sido una característica reseñada habitualmente en las visiones clásicas del 
Islam. Sin embargo, como nos indica Clifford Geertz, su impacto sobre las distintas 
sociedades, integradas a su vez por grupos sociales diversos, no ha podido sino dar un 
barniz común a los productos elaborados a partir de materias primas locales. Retomamos 
al respecto sus palabras en el libro Observando el Islam: “decir que Marruecos e
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Indonesia (países comparados en su estudio) son sociedades islámicas, en la medida en 
que todos sus ciudadanos —más del 90% de ambas poblaciones— declaran ser 
musulmanes, es señalar tanto sus diferencias como sus similitudes. Cuando la fe religiosa 
se nutre de una fuente común, es una fuerza tanto particularista como generalizante y, de 
hecho, la universalidad que una tradición religiosa dada logra, surge de su capacidad para 
vincular un amplio conjunto de concepciones de la vida individual e incluso 
idiosincrásica, apoyándolas y elaborándolas al mismo tiempo” (C.Geertz, 1994: 31).
La primera de las apreciaciones obtenidas del testimonio de los entrevistados 
entronca de lleno con este tema. Existe entre ellos un acuerdo común sobre el carácter 
único del Islam como religión normativa, pero se reconoce la diversidad al nivel de la 
práctica. En este sentido, el Islam es algo trascendente, inmaterial, y como tal no puede 
cambiar, su esencia es la misma para todos los musulmanes; pero, la forma de poner en 
práctica el Islam, la manera de materializarlo, es una cuestión humana y, por tanto, 
sometida a la voluntad de los creyentes. Un joven argelino con estudios superiores lo 
expresa del siguiente modo:
“De todas maneras yo siempre digo que una persona no es el Islam. Esa persona está intentando 
practicar la religión, pero la religión es muy grande, muy amplia, es una religión universal, de 
todo el mundo. Es una persona y siempre hay que intentar mostrar lo que es, pero no quiere 
decir que esa persona sea el Islam. Si me encuentro a otro musulmán de cualquier país a mi me 
encanta conocer que es de otro país, pero es un hermano. Es lo que más me gusta. Ver que toda 
la gente es igual. Que no hay diferencia de razas. No es decirlo sólo con la lengua, realmente lo 
sientes en el corazón que somos igualesn(El)
En su discurso, el entrevistado señala, además, la dimensión igualitaria del Islam y 
muestra así que la inmigración, al poner en contacto a musulmanes de procedencias 
nacionales diversas, es un ámbito en el que aquel adquiere un sentido renovado.
Una de las mujeres entrevistadas, también de nacionalidad argelina y con estudios 
superiores, pone de manifiesto la distinción entre la perfección del Islam como religión y 
la imperfección de los musulmanes a la hora de llevarlo a la práctica:
“No hay que ver lo que están haciendo los musulmanes para juzgar el Islam, hay que estudiar el 
Islam, hay que estudiar a partir del libro sagrado, porque la interpretación del Corán a veces 
crea estas polémicas. Entonces, para ser un buen musulmán, hay que basarse en el Corán y lo 
que dijo Mohamed, nuestro profeta. Si estás interesado en abrazar el Islam, pero cuando ves lo 
que pasa en el mundo musulmán, el terrorismo y tal, vas a cambiar y decir pues no, esta 
religión no. Un alemán —eso lo leí en el periódico hace muchos años— dice del Islam: Menos
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mal que he estudiado el Islam antes de ver cómo actúan los musulmanes. No se puede juzgar 
una religión a partir de cómo se practica”(E19)
Precisamente, la separación entre la religión y su práctica, nos confirma en la 
necesidad de indagar previamente sobre el tipo de representación que se tiene de ella y la 
relación que se mantiene con el mundo de lo sagrado. En este sentido, es importante 
destacar que gran parte de los entrevistados manifiestan una concepción amplia del 
Islam; es decir, para ellos el Islam no es sólo una religión (en el sentido de culto), sino 
también una cultura (en el sentido de civilización):
“Es un modo de vida, es cultura, es todo. Aunque hay que tener en cuenta que hay musulmanes 
que no son árabes y hay árabes que no son musulmanes. Hay árabes que son cristianos. Porque 
claro hay mucha gente que mezcla el concepto. El Islam es una forma de vida porque tienes que 
llevar leyes. Un porcentaje amplio de ellas sale del Corán. Es una cultura porque es otra forma 
de vivir totalmente distinta a la que llevan otras religiones, y es religión porque cree en un Dios. 
Es una religión monoteísta digamos, con su libro y profetas, y se lleva a cabo”(E21)
El Islam es pues una cultura viva, que regula amplias parcelas de la vida social y 
que configura un estilo de vida y unos comportamientos cotidianos a través de su 
transmisión educativa y dimensión socializadora:
“Yo creo que es muy difícil que una persona musulmana pueda renunciar al Islam. Es decir, 
una persona que ha nacido, ha crecido y se ha educado en un ámbito islámico es muy difícil que 
pueda dejarlo, vaya donde vaya. No he encontrado jamás a una persona, ni he oído ningún caso 
de que una persona haya renunciado. Si la hay son muy pocas. Es que el Islam es tan bonito en 
su conjunto que es una forma de vivir, de convivir, es una educación para ver las cosas, para 
comprender. Es amplio: es historia, filosofía, educación, política, de todo. Por ejemplo, desde 
niño te dicen no estornudes o no eruptes cuando estás comiendo porque eso queda feo, o cosas 
semejantes, pero de otra manera. No me digas que esa no es una forma de educación”(E12)
Se explica así el bajo número de casos de renuncia religiosa en el ámbito islámico. 
Tal como reconocen los entrevistados, los casos de apostasía o renuncia individual son 
mínimos. La naturalidad con que es vivida la religión, como un componente más de la 
vida social, reduce las posibilidades de distanciamiento:
“Si tu vas a Senegal y preguntas a uno por qué es musulmán, no va a saber qué decirte. Lo es y 
ya está. Pero aquí, con lo que tienes alrededor, tú puedes pensar qué es ser musulmán”(C.I)2 
Aquí se hace patente la cuestión de la coincidencia entre comunidad de vida y 
comunidad de sentido, tal y como son conceptualizadas por Berger y Luckmann, para
2 Utilizamos las siglas C.I para referimos a la información recogida en conversaciones informales 
con inmigrantes musulmanes, al margen las entrevistas estructuradas.
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quienes en las culturas avanzadas tradicionales “el sentido de las esferas de acción 
individuales se integra sin grandes rupturas con el sentido global de la conducta de vida 
y, a su vez, éste se remite a un sistema de valores relativamente coherente” (1997: 41).
Desde esta perspectiva, el Islam puede ser considerado como una comunidad de 
vida y de sentido, pues genera relaciones sociales duraderas y esquemas de acción social 
cotidiana y les da sentido dentro de un sistema de valores. Es también, por esta razón, 
que para la gran mayoría de nuestros entrevistados existe una dificultad apreciable a la 
hora de entender la "no religiosidad" de una parte de la sociedad de inmigración, en 
oposición a una racionalidad religiosa que recubre prácticamente todos los aspectos de la 
vida cotidiana.
En la conversación recogida de un matrimonio formado por una mujer marroquí y 
un hombre senegalés (ambos musulmanes practicantes), casados en inmigración y con 
dos hijos, la esposa expresaba del siguiente modo su incomprensión respecto a este 
hecho:
“Si la vecina me pregunta, yo le digo: yo creo en el Islam. Y yo lo pregunto: ¿y usted en qué 
cree?. Y ella me responde: yo creo en las personas. Pero eso no es ninguna religión. No se 
puede creer sólo en eso. Hay que creer en Dios”(C.I)
En la conversación con otro matrimonio joven (en este caso es una pareja mixta 
de mujer española y hombre marroquí, con un hijo nacido en España), el esposo también 
insiste en la necesidad de una creencia religiosa como dimensión propia y característica 
del ser humano:
“Está escrito en el Corán, hay tres religiones, y se está perdiendo una cosa mala. La gente ahora 
dice yo no soy cristiano, yo no creo en nada. Uno que no cree en nada es un animal, el animal 
aún cree en algo. Una persona que no cree en nada es absurdo. Si creer en tu religión es bueno, 
porque Dios... Si no sabes el Islam, pues no lo sabes. Si lo sabes mejor, pero si no lo sabes creer 
es bueno”(E22)
El universo musulmán de creencias religiosas excluye, para la práctica totalidad 
de los entrevistados, la posibilidad del agnosticismo o la no creencia absoluta. Desde la 
perspectiva de los inmigrantes musulmanes, la creencia es entendida como consustancial 
a las personas, y el Islam viene a cubrir esa necesidad humana:
“Yo creo en el papel de Mohamed como profeta, en el papel de Jesús como profeta, en el papel 
de Ismael, de Abraham, de todos los profetas, los trescientos trece profetas que ha habido en la 
historia. Y más que en todo esto creo en Dios, en este poder superior y creador de todo esto, 
porque es una necesidad tuya, mía, de todos, de creer en algo, en la mente donde siempre es
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superior y te hace superar tus problemillas de la vida. Y creo también en el destino y en el papel 
mío en esta vida, en el papel que yo debo realizar, el papel que está escrito, ¿entiendes? Pues las 
leyes musulmanas, como todas las leyes de todas las religiones, son leyes perfectas”(E16)
Se expresa así la idea de que no puede existir comunidad de vida sin comunidad 
de sentido y, de manera indirecta, la posible incompatibilidad entre la pluralidad de 
instituciones productoras de sentido de las sociedades modernas y la permanencia de 
sistemas de sentido y valores supraordinales, de validez general, proporcionados por la 
religión (P.Berger; T.Luckmann, 1997: 110).
Como sistema de sentido, los entrevistados también ponen de manifiesto otra 
dificultad en relación con el Islam, como son las reducidas o nulas posibilidades de 
sustituir (mediante la conversión religiosa) esta comunidad de sentido por otra más 
acorde con el contexto cultural de la sociedad de inmigración:
“Nunca encuentras a un musulmán que se haya hecho cristiano o judio, nunca. Porque es una 
cosa que sabes lo que es y lo otro no es nada. Es una cosa aparte, como un mundo aparte. 
Porque el cristianismo es una parte del Islam, pero aquí ya se ha convertido en otra cosa. Nunca 
el Islam se ha convertido en otra cosa”(E22)
Esta imposibilidad práctica se mantiene, incluso, cuando se es consciente de los 
puntos que mantienen en común la religión de origen y la religión mayorítaría de la 
sociedad de inmigración:
“Nosotros creemos que los cristianos son igual que nosotros. Creemos que se han desviado 
porque han asociado a Jesús con Dios. Nosotros consideramos que Jesús es profeta, creemos en 
la Virgen, todas las historias de sin padre, Alá habló a los pequeños, no ha muerto, lo mataron, 
si ha resucitado, si vendrá al final del mundo... Todo eso lo creemos. Lo que no creemos es que 
sea hijo de Dios. Nosotros, por ejemplo, creemos en la Biblia, Un musulmán no es musulmán si 
no cree en la Biblia, en el Corán y lo anterior, y todos los profetas son iguales”(E23)
La posibilidad de una conversión religiosa, que disminuya la distancia con la 
comunidad de sentido más común en la sociedad de acogida, queda prácticamente 
excluida. La creencia en los fundamentos del Islam es insustituible para el conjunto de los 
entrevistados, por encima de su grado de adhesión religiosa práctica:
“Lo más importante es la fe. La fe es creer en Dios único, sus profetas, sus libros... Creer en 
Alá, creer en sus ángeles, sus profetas, sus libros, el día del juicio y el destino”(E23)
Lo cual significa que, a pesar del mantenimiento de una fe profunda en el Islam, 
la práctica puede ser relegada. La joven marroquí entrevistada (soltera y madre de un 
hijo nacido en inmigración, pero de padre también marroquí) formula el hecho así:
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“A mi me gastaría hacerlo (ser practicante), pero me cuesta. Si no puedo, ¿qué hago?, ¿eh? Por 
ejemplo, si yo no puedo hacer el Ramadán... Yo no quiero ser ni católica, ni de China ni de 
nada, como dice mi padre. Eso lo entiendo poique lo he cogido más que otra cosa, que cada uno 
se castiga por su religión. A mí me ha tenido que hacer Dios en tal país donde hay tal cosa, y 
allí tengo que hacerlo. Sé que cuando yo me muero es porque me mata él, porque mi eso (el 
alma) se sube donde él y se queda el cuerpo. Entonces yo sé que se me va a castigar, y eso es lo 
que es para toda la vida”(E14)
Porque, como reconocen muchos de los entrevistados, el cumplimiento de las 
obligaciones islámicas (la práctica) es algo que, en todo caso, puede recuperarse más 
tarde; pero, la fe en el Islam (la creencia) ha de ser objeto de testimonio y estar presente 
a lo largo de la vida:
“El musulmán no se puede cambiar. Una vez has nacido, has crecido y entrado en el Islam, 
hagas lo que hagas después de unos cuantos años o un tiempo vas a volver otra vez. Como 
hemos hecho la mayoría. Mucha gente hemos bebido, hemos hecho tonterías, hemos hecho 
cosas que no se pueden ni recordar, ¿no? Y miras atrás y dices: mira lo que he hecho. Pero al 
final mira, otra vez entro en el Islam. No es una obligación, es una cosa maravillosa, te 
acostumbras a no hacer daño a nadie, te acostumbras a no ir detrás de mujeres...”(E 18)
Se reafirma así una idea compartida por un elevado número de los entrevistados: 
que la práctica religiosa en el Islam puede ir desarrollándose con los años y, por tanto, 
asentándose y ampliándose conforme a la evolución vital del individuo. Para justificarlo 
se toma como modelo la trayectoria de vida del profeta Mahoma:
“Dicen que Mohammed (el profeta) hizo Ramadán después de los cuarenta años, y esa idea la 
tiene mucha gente. Y dicen que para practicar el Islam entero se puede hacer después de los 
cuarenta años. Por eso no hacen Ramadán”(Debate)
Dicho modelo de referencia sirve también para legitimar el aplazamiento temporal 
de la práctica durante la etapa migratoria, como un período de juventud e inestabilidad, 
al margen de las obligaciones familiares:
“Bueno, cuando se es joven..., integrar a los jóvenes es fácil. Dejo la religión por el momento. 
El profeta Mohammed dice que el Islam más bonito es el Islam de los jóvenes. Es muy bonito 
ver a un joven practicar el Islam, porque se da una imagen más bonita de la religión. Es un 
tiempo también muy duro para un joven, al mantener fuera todas las cosas que están prohibidas 
y dejarlas a un lado. Eso es el Islam”(E15)
Todos estos elementos se inscriben dentro de un discurso en el que, de manera 
generalizada, está presente la referencia a la flexibilidad del Islam en función de las 
circunstancias vitales para justificar el propio comportamiento:
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“No es una religión mala, ni mucho menos. Es una religión que tiene muchísimas cosas 
positivas, y es respetuosa y muy amplia. Yo creo que hay que verla de otra forma, no como la 
que están haciendo ver, que no es la verdad. En el Islam hay una sura que dice: el Islam es una 
religión de flexibilidad, no de fuerza. Es una religión de mucha facilidad. Tú la puedes 
transmitir en muchas cosas de la vida cotidiana” (E12)
En este sentido, los informantes enfatizan que el Islam deja abierta la posibilidad 
de optar por otras vías y alternativas, en el caso de que no sea posible seguir las normas 
y recomendaciones establecidas:
“La religión musulmana no es tan... Si no haces eso te mueres, ¿no? Uno que no quiera hacer 
Ramadán, si puede dar de comer durante un mes a sesenta personas puede hacerlo. Siempre te 
da eso o eso. Para hacer la ablución: si no te da agua, piedra, que viene del mar, algo natural, o 
en la arena lo puedes hacer, es decir, que no te dice que si no hay agua no puedes hacer la 
ablución. Yo voy siempre resfriado y voy con mi piedra. Siempre te da dos opciones, no te 
cierra la...”(R4)
En contraste con los entrevistados de otros orígenes nacionales, entre diferentes 
inmigrantes marroquíes (pero también en el del entrevistado senegalés al que pertenece el 
anterior extracto) hemos recogido la idea de que es posible pagar para ser dispensado de 
hacer el Ramadán. En algunos casos, ese convencimiento ha ido acompañado del 
reconocimiento de que tal práctica tiene lugar, tanto en el país de origen como en la 
situación migratoria actual. Es el caso, por ejemplo, de la joven marroquí entrevistada:
“Yo no hago Ramadán. Yo lo que puedo es ayudar a la gente. Si no puedes a sesenta ayuda a 
dos. Entonces yo prefiero pagar, mejor que hacer el Ramadán, aunque trabaje dos meses. 
Mientras que coma lo que puedo y sacar el dinero. Voy pagando a la gente y voy a la mezquita. 
Pagar a una persona necesitada de verdad. Soy musulmana y quiero ser musulmana, pero quiero 
hacer lo que yo quiera y, por otra parte, lo que quiere el Islam. No algo obligada”(E14) 
Mediante el uso de este tipo de estrategias se facilita el cumplimiento de algunas 
prácticas y se reduce la complejidad y la dificultad en la observancia de la religión. De 
igual modo, e independientemente de si se emplean o no, los entrevistados recalcan 
siempre la distancia entre el creyente musulmán y el tipo ideal de islamidad, lo que 
proporciona un importante margen para la práctica:
“Hay cosas que no practico, o no... No digo respeto, sino que fallo en unas cosas porque la 
persona es muy débil. Siempre se puede pedir perdón. Dios nos da esta posibilidad, pero hay 
una condición: que este arrepentimiento evite hacer de nuevo otros pecados. Dios perdona una 
vez, no dos veces. Por eso te digo que ser musulmán es no complicado, pero difícilísimo”(E19)
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De esta manera, se refuerza la apreciación de Michel Oriol, cuando dice que el 
Islam está, en este sentido, más próximo del protestantismo que del catolicismo: “la 
tradición de la mayor parte de las comunidades musulmanas, en particular sunnitas, deja 
un mayor margen de iniciativa al creyente para la expresión pública de la fe, el 
proselitismo, el ajuste al medio extranjero, que el catolicismo. Así, puede considerarse 
que la extrema diversidad nacional, cofradías, ritual de las prácticas del Islam, facilitan 
paradójicamente su mantenimiento y su desarrollo, pues permiten reunir una de las 
características fundamentales de la religión moderna, es decir, su individualización 
progresiva” (M.Oriol, 1990: 26).
2. Las prácticas religiosas y su clasificación
En el Islam, la noción de práctica referente a las obligaciones y recomendaciones 
religiosas o rituales, parece ser una “noción débil”. Mustafa Belbah ha confirmado, 
dentro del Islam francés inmigrado, que “hay individuos que se declaran practicantes 
absteniéndose únicamente de consumir bebidas alcohólicas durante el mes de Ramadán, 
o respetando en parte la prohibición tocante a ciertos consumos: cerdo y sus derivados; 
otros no asistirán más que a las oraciones colectivas del viernes, por razones comerciales 
(es el caso de ciertos carniceros que anuncian carnes hálal) o ligados a sus funciones 
sociales o administrativas, y afirmarán, al menos públicamente, estar en regla frente a la 
religión; otros, serán practicantes o no en función de las circunstancias (del lugar, del 
tiempo y del interlocutor)” (M.Belbah, 1994: 333-334).
Ciertamente, la adscripción individual al Islam pueden presentar diferentes 
respuestas, pero tampoco muy diversas. En primer lugar, la gran mayoría de inmigrantes 
musulmanes se definen como tales musulmanes. Ahora bien, ¿qué se entiende por ser 
musulmán?. Hay quienes hacen una lectura culturalista del Islam: “el Islam es mi cultura 
de origen, la cultura en la que me han educado” o “soy musulmán, pero no practico la 
religión”. Son los que podemos llamar musulmanes culturales, con el fin de distinguirlos 
de los musulmanes cultuales, es decir, aquellos que profesan un culto y realizan, en 
diverso grado, prácticas religiosas.
Entre los primeros (escasos) puede haber quienes han renunciado a la dimensión 
sagrada del Islam para hallar la concordancia con un determinado universo político 
(habitualmente de ideología marxista), quienes han experimentado un proceso de
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conversión religiosa (sobre todo al cristianismo), o quienes simplemente se definen como 
agnósticos o racionalistas.
Entre los segundos el abanico es más amplio todavía. La creencia y el culto 
islámico pueden expresarse de diferentes maneras y en diferentes grados, o pueden no 
expresarse y reducirse únicamente a la shahada o declaración de fe como componente 
mínimo de la musulmanidad3.
El grueso de nuestros entrevistados puede ser clasificado como musulmanes 
cultuales, es decir, creyentes musulmanes que expresan y testimonian su convicción a 
diferente escala. En contraste, sólo tres de ellos entrarían dentro de la categoría de los 
musulmanes culturales: el primero (un joven de nacionalidad marroquí con estudios 
superiores) por su acercamiento a posicionamientos políticos enfrentados al espíritu 
religioso, los otros dos (ambos con estudios superiores; uno marroquí y el otro argelino) 
por la adopción de una lógica racionalista opuesta a cualquier tipo de pensamiento 
religioso.
Aquí, nuestro análisis se ha focalizado en aquellos entrevistados que pueden ser 
categorizados como musulmanes cultuales, que no sólo creen sino que, además, ponen 
en práctica esa creencia. Y es precisamente en ellos donde pueden ser más fácilmente 
observables las implicaciones del Islam en el transcurso de su vida cotidiana en 
inmigración. Sin embargo, para ese análisis hay que tener en cuenta que en el Islam no 
todas la prácticas religiosas reciben el mismo tratamiento; de hecho, existe una precisa 
jerarquización de éstas según el grado de obligatoriedad que conlleven (F.Adelkhah, 
1996: 125):
-obligaciones para todos los creyentes (hombres y mujeres), como las oraciones; 
-prácticas que se prohíben sin negociación posible (haram), como comer carne de 
cerdo;
-prácticas recomendables, que son muestra de una acción piadosa y merecen una 
recompensa de Dios, y que en ningún caso son obligatorias, como la limosna; 
-actos que son lícitos, pero conviene evitarlos;
-actos que se dejan al albedrío del creyente.
3 La shahada o declaración de la fe consiste en realizar la afirmación pública de que “no hay más 
Dios que Alá (sólo hay un Dios) y que Mahoma es su profeta”.
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Existe pues todo un conjunto de deberes, prácticas obligatorias que relacionan 
directamente al individuo con el Creador; pero éstos no son los únicos deberes del 
creyente musulmán. Otras prácticas regulan la vida diaria de los individuos y sus 
relaciones entre sí y la sociedad, dentro de un marco normativo de las actividades 
cotidianas. Estas prácticas han sido calificadas por la antropóloga iraní Fariba Adelkhah 
como “prácticas indirectas”. Según Adelkhah, “esta diferenciación (entre prácticas 
directas e indirectas) no mide en ningún caso las variaciones de intensidad del 
sentimiento religioso, pero permite conocer las transformaciones de la relación con lo 
divino”(F. Adelkhah, 1996: 123).
Para captar tales cambios también puede ser útil establecer una diferenciación 
entre actividades religiosas individuales y de realización colectiva, pues nos permitirá 
discernir el grado de recomposición acaecido en cada categoría de prácticas. En 
concreto, nosotros hemos optado por combinar la clasificación anterior (prácticas 
individuales/prácticas colectivas) con aquella otra que diferencia las prácticas directas 
(las cinco prescripciones básicas, conocidas con el nombre de “los cinco pilares del 
Islam”) y las prácticas indirectas (las que regulan la vida social y las prácticas festivas).
Las prácticas islámicas básicas o directas son cinco: la primera prescripción es la 
shahada o profesión de fe, consistente en la declaración pública de la confesión4 
islámica, mediante el reconocimiento de la unicidad de Dios y la entidad de Mahoma 
como su profeta, y sirve también como fórmula de conversión al Islam.
La segunda es la oración ritual obligatoria o salat, que conlleva el cumplimiento 
de cinco oraciones diarias según los horarios marcados por la posición del sol. La más 
importante de ellas es la oración comunitaria del viernes al mediodía; asimismo, todas 
ellas han de ir acompañadas de las correspondientes abluciones para la purificación 
corporal.
La tercera práctica corresponde al ayuno obligatorio o sawm, coincidiendo con el 
mes de Ramadán del calendario musulmán, y que consiste en la abstención de comer, 
beber, fumar o mantener contactos sexuales entre el alba y la noche de los días de ese
4Beiger y Luckmann definen el término confesión religiosa como el “hecho de dar testimonio, 
incluso de estar dispuesto a realizar el sacrificio del martirio” (1997:92).
221
VIL LA CONCEPCIÓN DEL ISLAM Y SU  PRÁCTICA:
MODIFICACIÓN Y PERMANENCIA DE LAS PRACTICAS BASICAS O DIRECTAS
mes; aunque también existen toda una serie de exenciones y flexibilizaciones de cara a su 
cumplimiento5.
La cuarta consiste en la peregrinación a los lugares santos del Islam o haj; de 
cumplimiento obligado, al menos una vez en la vida, para aquellos que posean los 
medios, pero con algunas otras exenciones añadidas, y su realización comporta el 
reconocimiento social del peregrino. Durante el haj se visita la Kaaba o templo de la 
piedra negra, la tumba del profeta en Medina y el montículo donde la tradición dice que 
fue revelado el Corán. Además, existen en el Islam una serie de peregrinaciones locales 
que no son de cumplimiento obligatorio.
La última es la limosna legal o zakat, que consiste en la donación de bienes por 
un mínimo del 2,5% anual de las riquezas que se poseen, destinadas a obras sociales y a 
los más necesitados, quienes están excluidos de tal requisitoria. La zakat actúa a modo 
de impuesto y está regulada como tal en algunos Estados; existen también otras 
donaciones voluntarias de tipo benéfico con un significado religioso.
De las cuatro últimas prescripciones referidas se derivan prácticas concretas que 
analizaremos a continuación; de la primera no puede decirse que sea propiamente una 
práctica, pues permanece exclusivamente en el ámbito del testimonio de adhesión 
religiosa. De todas ellas, la oración (salat) y el ajamo de Ramadán (sawm) son las más 
comunes y, además, aquellas que se mantienen de manera más continuada y fiel en 
inmigración; en contraste, la peregrinación (haj) y la limosna legal (zakat) se encuentran 
limitadas, tanto en los países de origen como en los de inmigración, sobre todo por los 
condicionantes económicos que afectan a su cumplimiento
3. La oración
3.1* Su significación
Por su especial significación, la oración ritual islámica es situada por la gran 
mayoría de los entrevistados en el lugar central de las prácticas religiosas. En relación 
con el resto de ellas, la oración es valorada por los informantes como la práctica más 
importante dentro del universo de creencias:
5 La más importante para nosotros es la que hace referencia a encontrarse de viaje, sobre todo si 
se trata de un país no musulmán.
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“El Islam le da mucha más importancia a la oración en sí misma que el Ramadán. Son los cinco 
pilares, está claro. Pero la oración es un elemento diario y el Ramadán es una vez al año. La 
oración es la disciplina y ésta no se permite si tú sigues haciendo algo mal: si sigues vendiendo 
por el doble de precio en tu negocio, si sigues diciendo a una persona que algo es de mayor 
calidad cuando no lo es y muchas más cosas, mentir, lo que sea. Si oras más vale que lo hagas 
todo bien, porque si no será un deporte nada más. El Islam nos da unas prácticas 
disciplinares”(E 12)
Es más, el lugar privilegiado que se otorga a la oración en el orden simbólico es 
compartido también por aquellos que afirman no realizarla. Incluso en este caso, la 
oración mantiene su jerarquía sobre el resto de las prácticas:
“Hombre, todas las condiciones de la religión son importantes, menos el peregrinaje a La Meca 
que es una cosa más económica. Depende de tus medios, si tienes, pero tampoco es una cosa 
así... Pero, por ejemplo, rezar es obligatorio. Porque hay gente que dicen: si no rezas tampoco te 
vale el Ramadán. Yo no digo que no es así, pero a lo mejor me falta voluntad o convicciónH(E3) 
Pero pese a su obligatoriedad y centralidad en el discurso, esta práctica no 
prevalece por encima de otras en su grado de cumplimiento en el contexto migratorio, a 
diferencia de lo que ocurre —como veremos más tarde— con el ayuno de Ramadán:
“Al llegar lo único que no hacía era rezar, no iba a la mezquita. Sí, el Ramadán sí. Y yo alcohol 
nunca he tomado, cerdo tampoco he tomado. En Ramadán ni mucho menos. Lo único que no 
hacía es la oración”(E23)
Según el discurso de los entrevistados, la oración permite al creyente acercarse a 
Dios, estableciendo un diálogo directo con él. Es un ejercicio que incumbe sólo a ambos 
y que actúa como lugar privilegiado en la comunicación divina:
“La oración es el único medio con el que puedes hablar con Dios, si quieres decirlo así. Porque 
a Dios no podemos verlo ni imaginarlo como vosotros aquí, con todo respeto... Es algo muy 
divino que no podemos imaginar ni darle una imagen. Eso de rezar es una manera de hablar 
con Dios. Sabes que durante el rezo puedes pedir por algo que has hecho mal o si tienes algún 
deseo... Porque es el único, el único, ninguna otra persona, es el único que puede ayudar a la 
gente. A través de las oraciones puedes hacerlo, hay que concentrarse en Dios, como vosotros 
en la iglesia”(El 1)
Se trata de un auténtico nexo de unión, tal y como indica su mismo nombre 
(enlace), que pone en relación al individuo con la dimensión sobrenatural religiosa que 
representa la creencia en la existencia de un ser trascendente. La oración tiene pues un 
valor fundador y una dimensión ritual. Es la forma ritualizada por la que los musulmanes 
entran en comunicación con Dios:
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“Consideramos que la oración, que se llama salat, que significa en árabe enlace, es un enlace 
entre Alá y el orador. Y si no haces la oración significa que este enlace lo cortas. Nosotros 
consideramos que le hacemos falta a este enlace de Dios hacia nosotros. Es la única adoración 
que se reveló directamente de Dios al profeta, sin ningún intermediario. Todas las otras cosas se 
han ordenado a través del ángel Gabriel”(E23)
3.2. Su práctica y su espacio
En el Islam la oración puede realizarse prácticamente en cualquier lugar, pues 
sólo han de darse algunas condiciones objetivas para que la oración se ajuste a la norma: 
la orientación del acto hacia el santuario de La Meca, la limpieza del lugar en el que se 
realiza y la purificación corporal previa mediante las abluciones. Sin embargo, la 
mezquita constituye para los musulmanes el espacio de la oración por excelencia:
“La echamos de menos todos, no solamente yo, una mezquita donde estamos nosotros. Porque 
la mezquita siempre es para nosotros como... Por ejemplo, ¿tú te imaginas un pueblo español 
sin iglesia? Es increíble, porque llegas y no hay una iglesia y dices: esto es raro (...) Yo quisiera 
tener una mezquita para rezar, para reunimos, hablar a la gente. Porque muchos marroquíes se 
están dejando llevar por la bebida, por los juegos, por muchas cosas. Yo quisiera que se abriera 
una mezquita, que siempre es la clave de seguir atado a las raíces de tu tierra" (EM26) 
Actualmente, en la ciudad de Valencia hay tres mezquitas que atraen a la 
población musulmana practicante, tanto inmigrante como no inmigrante: el Centro 
Cultural Islámico de Valencia (barrio de Les Tendes), con su sala de oración y diferentes 
recursos (biblioteca, salón de actos, clases de lengua árabe y Corán, enfermería...); la 
mezquita de la asociación AI Fatah (barrio de Russafa) y la mezquita de Valencia (zona 
del puerto). Durante las observaciones que han acompañado al proceso de investigación, 
hemos podido constatar las variaciones en la asistencia a las diferentes mezquitas en 
función de los días y las horas. Por ejemplo, en un mismo viernes la asistencia al Centro 
Cultural Islámico puede variar desde cerca del centenar de personas que participan en la 
oración del mediodía, hasta la veintena que siguen la oración del atardecer.
Algo similar ocurre en las otras dos mezquitas. La mezquita de Valencia sólo 
permanece abierta en las horas de las oraciones a las que hay una mayor afluencia, 
limitando su horario a las oraciones finales de la jomada y el día del viernes. La mezquita 
Al Fatah tiene una afluencia elevada durante la semana: en función de su céntrica 
ubicación recibe un mayor número de asistentes al finalizar la jomada de trabajo 
(especialmente aquellos que trabajan en los pueblos colindantes con la ciudad y que se
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desplazan en tren hasta la cercana estación ferroviaria), pero también recibe a diario a los 
numerosos comerciantes instalados en sus cercanías.
Sin embargo, durante los viernes, algunos de los que a diario acuden a la 
mezquita más próxima a su lugar de residencia o trabajo, prefieren desplazarse por sus 
mejores condiciones al Centro Cultural Islámico. El elevado número de asistentes ha 
hecho que, por ejemplo, un grupo de taxis locales espere de manera habitual la salida de 
la oración para tomar viajeros.
La oración de los viernes, especialmente, constituye un auténtico rito comunitario 
que pone en contacto a los musulmanes de diferentes orígenes sociales y procedencias 
étnicas y nacionales. En su transcurso, el imam invita a los musulmanes a formar con sus 
cuerpos una línea recta orientada hacia la quibla (el punto que indica la dirección de La 
Meca). El contacto físico entre los asistentes que forman las filas es requerido como 
elemento de igualación y aproximación. Durante el tiempo del acto de la oración 
desaparece cualquier tipo de diferenciación en el grupo. De cara al grupo el imam recita 
una serie de versículos del Corán:
"Nosotros, en Argelia, como en todos países musulmanes, existe el imam que orienta a la gente, 
que cita alguna oración. Explica lo que tiene que hacer un musulmán y reza. Y después sirve de 
guia para rezar durante el viernes, que es un día sagrado para los musulmanes"(E3)
En un segundo momento, el imam acompaña a los demás en la realización de los 
movimientos {rakas) de la oración. Finalmente, el imam dirige mediante el sermón 
(khutbá) unas palabras de contenido religioso y social a los asistentes. Los que acuden se 
han ido incorporando a medida que llegan al desarrollo de la oración, tras pasar (sólo en 
algunos casos) por las preceptivas abluciones en el espacio habilitado para tal fin en la 
mezquita y haberse descalzado (todos) antes de entrar en la sala de oración.
Algunos de ellos han llegado con sus ropajes islámicos preceptivos; otros han 
cambiado sus ropas habituales por otras islámicas, que se han colocado encima de las 
que traen una vez en el interior de la mezquita; el resto (la mayoría), participa vestido 
con las ropas occidentales de calle. Su entrada se ha ido realizando de forma escalonada, 
aunque todos coinciden en la parte central de la oración colectiva. Los que acuden a las 
mezquitas son, en su práctica totalidad, hombres. Para las mujeres el espacio habitual de 
la oración (tanto a diario como los viernes) es, con algunas excepciones, la casa:
“Aquí he hecho la oradón en casa. Sí, sí, en casa, porque yo no me he vestido para ir a la 
mezquita. Lo he hecho en casa, y antes de hacerlo en casa me he duchado, me he limpiado esto,
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esto, las piernas, todo. Luego, yo cojo un foulard y una ropa que tiene las mangas hasta aquí y 
hago la orarión”(E5)
Este hecho (la división sexual del espacio público y privado de la oración), es 
argumentado, tanto por los entrevistados como por las entrevistadas, en base a la 
tradición religiosa y su recomendación sobre la conveniencia del rezo de la mujer en el 
hogar:
“Podemos practicar aquí perfectamente nuestra religión, porque primero para los hombres 
existe la mezquita, hasta en los Estados Unidos existen mezquitas donde la gente puede... Pero 
para la mujer..., como la mujer no tiene que ir a la mezquita es recomendable el rezar en casa 
para evitar estas cosas que te digo, ¿no? Porque la mujer es un punto de mira. El hombre 
cuando ve una mujer, sobre todo en nuestra cultura, la mujer es algo..., no sé”(E19)
La extendida opinión de que es preferible que las mujeres musulmanas realicen la 
oración en casa no impide, sin embargo, que las mezquitas cuenten con un espacio 
reservado para facilitar la asistencia de éstas; aunque evitando siempre el contacto físico 
y visual con los hombres. Por ejemplo, en el Centro Cultural Islámico las mujeres 
cuentan con un espacio situado en el piso superior, separado por un cristal de la sala, al 
que se accede por una puerta lateral. En las otras dos mezquitas, las escasas mujeres se 
colocan en un lugar lateral o posterior al que ocupan los hombres, separadas de ellos por 
una cortina.
Para los hombres, las tres mezquitas, además de centros de práctica religiosa, 
actúan como centros de reunión y encuentro de un colectivo geográficamente disperso. 
Por ejemplo, al acabar la oración del viernes al mediodía, en cualquiera de las tres 
mezquitas se intercambian saludos y se forman círculos de conversación. Se habla de las 
últimas novedades desde el anterior encuentro, de acontecimientos de actualidad o se 
cierran negocios entre los asistentes:
“Ir el viernes a la mezquita es también un motivo para encontrarse. El objetivo de los 
musulmanes es encontrarse y hablar: ¿cómo estás tú?. Ver si una persona necesita ayuda. Eso 
es lo más importante, que los musulmanes se ayuden, que sepan lo que está bien y lo que no 
está bien. Por ejemplo, aquí los viernes te preguntan: ¿oye, cómo estás en Valencia?, ¿estás 
trabajando o estás buscando?. Ese es casi siempre el tema: el trabajo. También: ¿Has llamado 
a tu familia?. Sí, están bien. Después de acabar la oración se habla y se ve si alguna persona 
necesita ayuda. Porque hay de todo allí. Hay personas que tienen medios y otras que no”(El) 
Como podemos ver, la oración comunitaria del viernes es el momento en que se 
materializa públicamente la solidaridad y ayuda mutua entre los musulmanes; pero, sobre
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todo, ese día la mezquita se convierte en el punto de referencia de personas de diferentes 
procedencias nacionales que operan una ruptura en su cotidianeidad para sentirse 
musulmanes en el único espacio totalmente islámico de la ciudad:
“La mezquita ayuda bastante. Por lo menos, si no tienes a la familia, pues tienes ya la mezquita. 
Un sitio de reuniones, aparte de orar, y un sitio de reuniones donde hay gente de tu raza, de tu 
religión. Ya puedes cambiar con ellos si quieres algunas palabras, puedes hacer pequeñas 
fiestas, vamos, se puede tomar un té juntos, hacer algunos dulces o intercambiar algunas recetas 
o lo que sea, ¿no?, cosas así. Mucha gente no practica porque no tienen eso. Bueno, no es una 
excusa pero, vamos, sí, es una ayuda. A mucha le gustaría. Si ve que hay una mezquita a la que 
va gente que están orando, haciendo salat (oración) y todo eso, pues influye en ellos”(EM27)
3.3. Los cambios de la oración en inmigración
Evidentemente, las transformaciones más importantes respecto a la oración en el 
contexto migratorio son el abandono y la recuperación de tal práctica en oposición a la 
manera que se venía haciendo en el país de origen. En apartados anteriores hemos visto 
cómo la oración, al igual que otras prácticas, puede ser recuperada (tras un abandono 
temporal), reforzada (cumpliéndola de manera metódica) e incluso iniciada en la 
inmigración (cuando nunca antes se había realizado). En nuestra investigación, el mayor 
número casos se ha acumulado alrededor de las dos primeras posibilidades. No obstante, 
también se dan situaciones en que la práctica ha sido relegada o abandonada:
“Yo en Marruecos de niño me iba a la mezquita, pero lo he ido dejando. Mis padres nunca me 
obligaron a ir, ni nunca he sentido ninguna presión de nada, de ninguna persona, ni del Estado, 
ni de la escuela, ni la sociedad. Nadie te presiona allí para que vayas a la mezquita y que te 
hagas musulmán practicante o radical. Eso jamás. Pero luego aquí, no. La verdad es que no. Te 
digo la verdad: nunca he ido. La de Blasco Ibáñez la he visto por fiiera. Por dentro también he 
entrado, porque testifiqué para un amigo que se casó con una chica de Marruecos”(E13)
En general, en el caso del abandono de la práctica de la oración se suele recurrir 
como justificación común a los inconvenientes que conlleva la vida migratoria. Pero, en 
ocasiones, tales inconvenientes no parecen ser considerados una razón suficiente:
“La verdad es que no me siento orgulloso de no hacerlo. Es la verdad. Porque rezar cinco veces 
al día no te quita tiempo. Pero eso sí, si yo estudio por la tarde y hay dos oraciones que tienes 
que hacer por la tarde, y si estás sentado en clase, no vas a salir y decir: oye voy a rezar. No, 
pero de todos modos son cinco oraciones: una por la mañana, otra a las dos, a las cinco, otra a 
las nueve y otra por la noche. Si no las has hecho a cada hora las puedes hacer todas juntas. 
Pero no es una excusa que yo haya dejado de rezar”(E20)
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Otras formulaciones, construidas para justificar el abandono de la oración, 
recurren a argumentaciones más elaboradas que en el anterior caso, aunque el factor 
tiempo sigue estando presente en el discurso:
“Yo cuando estuve en Argelia y volvía del trabajo de todo el día acumulaba todas mis oraciones. 
Yo personalmente no lo veo lógico, porque sé que cada oración tiene un momento fijo. Eso de 
reunir todas las oraciones en un tiempo me parece un poco absurdo (...) Por eso digo que 
muchas veces yo he rezado y he dejado (...) Lo veo absurdo. Y digo: perdona Dios, pero yo 
hago la oración en su tiempo o no la hago (...) Dios está metido en mi vida de la mañana a la 
noche, eso no lo niego. Pero en la práctica fallo por estas razones de tiempo”(E19)
Sin embargo, lo más habitual no es que la oración se abandone totalmente, sino 
que sea sometida a tranformaciones diversas, de entre las que destacamos las siguientes: 
la adaptación de los horarios, el desplazamiento del lugar de oración y los cambios en el 
propio ritual. 
En primer lugar, la cuestión horaria está afectada por los nuevos ritmos que 
impone la vida migratoria. La adaptación a los nuevos horarios supone una 
reestructuración de los momentos preestablecidos por la ortodoxia religiosa:
“Las oraciones es mejor cuando rezas en su momento. Pero si, por ejemplo, tienes una 
obligación que impide concentrarte en lo que haces por el día, lo dejas hasta por la noche (...) 
Dios, como decimos, perdona. Pero mejor hacer las oraciones en su tiempo, antes del sol. Si 
quieres rezar más dices unas palabras para pedir cosas a Dios, si no has rezado antes. Si quieres 
rezar porque no has rezado, por ejemplo, cada rezo tres veces. Pero tienes que decirlo, porque 
esto hay que rezarlo los días que no has podido hacer nada de rezar. Y Dios es muy 
misericordioso, perdonaH(E ll)
El cumplimiento riguroso de los horarios supone un sacrificio difícil de 
sobrellevar. Para limitarlo existen vías y estrategias alternativas que permiten mantener el 
compromiso religioso de una forma menos estricta:
“Sí, aquí en el trabajo hago las oraciones. Luego las otras las hago en casa, porque la oración es 
en un horario (...) En la ley musulmana hay dos o tres casos que no tienes ninguna 
responsabilidad, por ejemplo, si cometo un delito, si estoy loco, no tengo responsabilidad, si 
estoy dormido tampoco, si pierdo el conocimiento tampoco. Si estoy dormido, y no me doy 
cuenta y una oración no la hago, entonces cuando te levantas la haces. Pero una cosa es dormir 
y otra cosa es hacerte el dormido, pero a Alá no se le puede engañar (...) Si voy a la mezquita 
me levanto pues a las cinco y media de la mañana o las seis, hago la oración y vuelvo a casa a 
dormir. Si no, pues cuando me levanto me lavo, hago la oración y me voy a trabajar”(E23)
El trabajo es la justificación más común para alterar la cadena horaria de las 
oraciones en inmigración. La no concordancia de los horarios laborales con los horarios
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de las oraciones es superada mediante el agrupamiento y recuperación de las oraciones al 
finalizar la jomada laboral. Así, las incompatibilidades horarias se hacen también 
extensivas al caso de los estudiantes y las consiguientes modificaciones que provocan los 
ritmos de las clases:
“Porque rezar es una obligación, son cinco veces al dia. Entonces tienes que estar pendiente. Si 
no, pues juntarlo todo a la vez, por la noche, cuando llegas de la facultad. Y ¿qué pasa?, que 
salía a las nueve de la noche. Y ¿qué vas a hacer a las nueve?: llegar a casa las nueve y pico, te 
haces la cena, tienes deberes y exámenes... Bueno, ya te olvidas de las obligaciones, de rezar. Y 
luego pues la casa también para asearla. Ahora, como estoy tranquilo desde hace bastante 
tiempo, me dedico... Ahora si que...”(E7)
No obstante, los horarios laborales, que sí son un impedimento para los que 
trabajan por cuenta ajena, no lo son en cambio para aquellos que trabajan por cuenta 
propia o tienen un trabajo más flexible. Las características propias de la ocupación 
pueden ser en ocasiones limitantes, pero también pueden facilitar el cumplimiento de las 
oraciones. Tal es el caso de los inmigrantes musulmanes que desarrollan actividades 
comerciales en establecimientos de su propiedad o que trabajan por cuenta de otro 
musulmán. En el caso contrario, las interferencias laborales sobre el calendario islámico 
pueden ser evitadas mediante el cambio del dia semanal de descanso:
“Cuando no trabajo sí que voy. Prácticamente voy todos los días. Pero el problema al que nos 
enfrentamos es a lo de los viernes. Gracias a Dios con esta empresa no tengo problemas. Yo, 
antes de trabajar, le dije al director: hay una cosa aparte del sueldo, las horas de trabajar y  
todo esto, yo el viernes me voy a la mezquita, ¿le va bien? Pues cuando estábamos en El Saler 
cogía el viernes libre y no pasaba nada (...) (Ahora) como el viernes tiene que estar abierto, a las 
tres lo dejo y me voy. Lo veo justo. Solamente la oración. También se hace un discurso a las dos 
y media, y yo a veces alcanzo el discurso, pero lo más importante es la rakcT(E23)
En segundo lugar, el desplazamiento del lugar empleado en el cumplimiento de la 
oración pasa, en el contexto migratorio, por la sustitución de los espacios públicos como 
lugar de esta práctica: bien mediante la oración en la mezquita (espacio semi-público, 
limitado a los musulmanes), bien mediante la oración en el hogar (espacio privado por 
excelencia):
“A veces voy a la mezquita. Aquí en Aragón, Blasco Ibáñez. A veces voy por allí. Hay otra de 
avenida del Puerto también, y a veces voy allí. Pero no siempre. Hay alguno que se va siempre. 
Cada viernes hay algunos que se van. Yo antes de dormir me voy a rezar las cinco oraciones. 
En la calle no puedo, pero cuando llego a casa rezo todo. Y hago el Ramadán y todo”(E6)
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Por ser ésta una de las prácticas que generan una mayor visibilidad del Islam, la 
oración en los espacios públicos es, a menudo, motivo de observación e interrogación 
por parte de los no musulmanes, y razón suficiente para que aquellos lleguen a evitarse 
en la medida de lo posible:
“Yo ahora rezo en mi casa normal. Voy a la mezquita y rezo normal. En el barco dije: voy a 
probar. En el puente mío hay una alfombra, y pensé: ¿rezo o no rezo?. Y dije: voy a rezar. Y 
estaba rezando y la gente... Vino uno, yo haciendo asi, y un tío delante de mí hablando 
conmigo: ¿Oye, que estás haciendo? (risas) Uno me vio y dijo: ¡ese está haciendo gimnasia! 
(risas) Y le dije: no, hombre, no, esto es un rezo y  lo hacemos asi y  tal. Y había un cristiano 
que dijo: Oye, pues yo quiero hacer como tú. Pues vale, vamos a empezar”(E17)
Aunque suelen ser los hombres los que siguen realizando en mayor número sus 
oraciones en lugares públicos, algunas mujeres también pueden hacerlo en determinadas 
circunstancias:
“Rezar, yo rezo, no hay problemas. E incluso donde trabajaba yo, en la clínica, rezaba. Sí, yo 
llevaba un vestido largo, de mangas largas, mi pañuelo, un sitio limpio para rezar y todo. Y no 
tenía problemas, también la gente aceptaba eso. No lo veían como algo muy raro, aunque no lo 
hacen ellos. Puede ser que no hayan visto, pero no lo han rechazado”(E li)
De todos modos, en general —y a excepción de la oración comunitaria de los 
viernes al mediodía— las cinco oraciones diarias prescriptivas suelen ser realizadas 
individualmente en la privacidad de la casa, aprovechando la ausencia de obligatoriedad 
en su realización pública por parte del Islam:
“Allí, por ejemplo, se pueden ver mezquitas en las calles, una en cada barrio. Y aquí no se ve 
tanto. No se puede comparar, pero la gente sigue teniendo la misma fe, siguen rezando aun sin 
haber mezquitas, pueden rezar en sus casas. Pero hay también que tener en cuenta el factor 
tiempo. Porque, si no se puede rezar por ejemplo a la hora exacta de la oración, ésta se puede 
hacer luego en casa. Muchos también trabajan por la mañana haciendo mercados, y hay otros 
que trabajan todo el día haciendo la venta ambulante, y eso es incompatible con el horario de 
las oraciones, pero se puede recuperar una vez en casa. También acuden a las mezquitas. Por 
ejemplo, aquí en Valencia hay sólo una gran mezquita donde la gente va los viernes, y los 
demás días la gente reza en sus casas”(E2)
De manera que, aunque determinados condicionantes (sobre todo de tipo laboral) 
obliguen a alternar los lugares de la oración, el viernes sigue siendo (siempre que sea 
posible) el día reservado para la mezquita:
“No, yo desde los catorce o quince años que empecé a hacerlo he seguido hasta ahora. A veces 
un día fallo, depende, porque a veces trabajo de tumos y tal. Antes, en el barco anterior, lo
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podía hacer a bordo. Ahora que no puedo parar, cuando llego a casa lo rezo. Y si no pues otro 
día, ¿no? Pero los viernes siempre voy a la mezquita. Si puedo ir, si no pues no”(E17)
La tercera transformación de la oración es la que afecta a su dimensión ritual, 
pues ésta no puede realizarse de cualquier modo: tiene una forma ritualizada, unas 
normas y unos tiempos de los que sólo se tiene conocimiento a través del aprendizaje en 
una educación islámica. Como en todo rito, en la oración éste se repite a sí mismo, tiene 
una secuencia y una puesta en escena, unos preparativos (abluciones para la purificación 
corporal) y un desarrollo {rakas).
Sin embargo, en inmigración se puede observar que el ritual suele experimentar 
cambios, tanto en el continente como en el contenido. En cuanto al continente, se alteran 
algunos de los elementos que en el país de origen acompañan su puesta en escena en el 
país de origen, lo cual no redunda en su pérdida de peso específico; al contrario, el ritual 
de la oración se "ritualiza" aun más si cabe, en un intento por ser lo más fieles a una 
tradición muchas veces "reinventada". Así, por ejemplo, se asiste a una situación 
particular migratoria: en el Islam existen diferentes escuelas jurídicas6 según los países, y 
esas escuelas dan lugar —entre otras— a variaciones en el ritual de la oración. Pero aquí 
se rompe con la identificación entre ambos, y musulmanes de diferentes países y ritos 
tienden a armonizar la práctica de la oración colectiva7. Por ejemplo, un inmigrante 
musulmán senegalés observa esas diferencias respecto a un argelino:
“La práctica del Ramadán es única. Lo que está prohibido está prohibido. Lo que se ve es... Por 
ejemplo, antes estaba rezando con Ahmed, pues hay gestos que hace que yo no hago. Nosotros, 
o la inmensa mayoría de los senegaleses, en el mundo musulmán también, cuando rezamos los 
brazos están caídos. Otros ponen aquí los brazos. Hay diferencias de este tipo” (EM29)
O, en un caso más claro de adaptación al nuevo contexto religioso, encontramos 
la posición de una joven libanesa con estudios superiores que transgrede las fronteras 
entre las dos principales ramas del Islam y que supone la relativización del aspecto 
externo del ritual:
6 Las escuelas jurídicas musulmanas o mashab dentro del Islam sunnita son cuatro (malekí, 
chafií, hanafi y hanbalí o wahabf). Las diferencias entre ellas afectan, por ejemplo, a la 
interpretación de los textos religiosos, el mayor o menor rigor en la aplicación de algunas normas 
de comportamiento o el desarrollo de algunos rituales.
7 También los imames de las mezquitas (como veremos en el capítulo IX) juegan un papel 
decisivo en esta cuestión, de acuerdo con su propia procedencia, adscripción a una determinada 
escuela jurídica y grado de flexibilidad respecto a las adaptaciones y diferencias entre ellas.
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“Mi abuelo es chiíta, pero yo soy musulmana. Yo no distingo entre sunnitas y chiitas. Cuando 
he ido la mezquita yo sigo mi propio rito, que no es sunnita ni chilla. Yo rezo a mi 
manera”(E8)
Pero, junto a la atenuación de las diferencias externas atribuibles a la diversidad 
de escuelas jurídicas musulmanas, se dan también transformaciones que afectan al 
contenido de la oración. Si bien algunas pequeñas modificaciones pueden ayudar a 
reducir las diferencias con el resto de los miembros del colectivo, lo que no hay que 
perder de vista es que el ritual de la oración adquiere nuevos significados y funciones. En 
la primera dirección, la oración —tanto individual como colectiva— ayuda a dotar de un 
universo de sentido la vida migratoria. En la segunda, la oración colectiva se convierte en 
un instrumento básico para la integración en el nuevo grupo. La participación en ella 
asegura asimismo la posibilidad de entrada en nuevas redes de sociabilidad y solidaridad. 
Tales transformaciones suponen tanto la profundización de su valor ritual como un 
aumento de su significado respecto al país de origen: la automaticidad y la imitación de la 
práctica original son sustituidas por la racionalidad y la reflexividad que le otorgan las 
funciones adquiridas en el nuevo contexto.
4. El avuno del Ramadán
4.1. Su significado
La segunda práctica básica que nos permite rastrear la vivencia cotidiana del 
Islam entre la inmigración musulmana es el ayuno de Ramadán, el mes del calendario 
musulmán en el que, según la tradición, tuvo lugar la revelación del Corán. En los países 
de origen el Ramadán introduce múltiples transformaciones relativas a los hábitos 
cotidianos: en las formas y los tiempos de la alimentación, en la actividad laboral y en el 
contexto de las relaciones sociales y familiares. Es el mes sagrado en el que se 
transgreden y se invierten los ritmos cotidianos marcados por las convenciones sociales y 
el trabajo, pero también se acompaña de otros cambios que apuntan hacia una mayor 
observancia religiosa. Todas ellas son modificaciones que se extienden a la inmigración.
Primeramente hemos rastreado el significado del Ramadán través de los 
testimonios de nuestros entrevistados. Para ellos el Ramadán tiene un sentido profundo, 
es el mes sagrado por excelencia:
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“El Ramadán es un mes religioso. Durante este mes el profeta ha aprendido el Corán. Durante 
este mes los diablos son atados, entonces lo que hace la persona de mal es su acto (...) En este 
mes las cosas buenas son más recompensadas, Dios multiplica los actos buenos. Es un mes 
sagrado, un mes religioso, que tenemos que practicar más cosas (...) Un mes en el que tenemos 
que ayunar, rezar y aprender el Corán, porque es el más importante para hacer todo esto”(E li) 
Los discursos sobre el significado del Ramadán se resumen en dos afirmaciones: 
Io) el Ramadán es un sacrificio que se ofrece a Dios; 2o) ayunar durante este mes es 
mucho más que no ingerir alimentos. En primer lugar, como el más importante de los 
sacrificios, el Ramadán tiene implicaciones sobre un amplio abanico de aspectos vitales: 
“El Ramadán es el mes más esperado (...) Es un mes entero de sacrificio (...) El mes de 
Ramadán necesita un sacrificio en todos los campos: del sueño, de la comida que cambia el 
horario, del comportamiento, ser más o menos piadoso o religioso, pero es un sentido de un 
poco más de respeto. Es el mes en que uno se detiene en los cinco sentidos: procurar no ver lo 
malo, procurar no hablar lo malo, procurar no tocar lo malo...** (EM29)
El Ramadán es, además, una cuestión entre Dios y el creyente, un sacrificio en el 
que no es posible la existencia de intermediarios. Sólo Dios —afirman los 
entrevistados— puede recompensar o castigar el comportamiento del musulmán ante el 
Ramadán:
“Sí el Ramadán es lo más importante para nosotros. El Ramadán lo hacemos, eso, para Dios. 
Todo es para nosotros, para mañana, para que en otra vida encontremos lo que no hacemos 
ahora. Dios dice y nosotros lo aplicamos, y mañana lo encontraremos en otra vida. Pero el 
Ramadán es para Dios, solamente”(E5)
En segundo lugar, el Ramadán no consiste únicamente en el hecho físico de no 
comer durante un período de tiempo determinado del día. El Ramadán es un acto social y 
su realización supone la introducción de una serie de cambios en el comportamiento que 
afectan a las relaciones con los otros, con el fin de mejorarlas:
“El Ramadán no es simplemente levantarte por la mañana y estar en ayuno desde la mañana 
hasta el atardecer. Eso no es el Ramadán, estar pasando hambre y ya está. El Ramadán es la 
mezcla de todo, de la oración, el trabajo, el tratar bien a las personas, el hablar bien, desear lo 
bueno a ti y a toda la humanidad, no solamente a éste árabe y a éste. No hay que diferenciar 
entre mujer ni hombre ni nada, y no hay que hacer las cosas malas. Yo no voy a estar haciendo 
Ramadán y al mismo tiempo voy a robar o criticar a algunas personas. Estaré pasando hambre, 
pero no estoy haciendo Ramadán” (EM26)
Es también período de reconciliación y solidaridad con los demás, en un esfuerzo 
no sólo por mejorar las relaciones de sociabilidad, sino por recuperar y reconstruir lazos 
rotos:
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“En nuestro país (Senegal) el mes de Ramadán es un mes de conciliación más bien. La gente 
aprovecha para devolver entre comillas, es decir, negociar para que vuelva una mujer, separada 
o divorciada, ¿no? Es un mes de reconciliación y es un mes de perdón. Un mes en que uno 
procura ser menos falso. Todo lo que se haga ha de ser positivo”(EM29)
El discurso sobre el Ramadán pone de relieve la importancia de hacer el bien. Se 
trata de un comportamiento dirigido al mantenimiento de la moral social y sexual, así 
como el respeto y la ayuda a los otros, en medio de un combate entre la tendencia al bien 
y al mal:
“No se trata sólo de no comer y no beber (...) No tienes que mentir si quieres hacerlo de verdad, 
ni decir palabrotas. Tienes que tener paciencia si te pasa algo, y si ayudas a la gente los días 
normales pues tienes que ayudarlos más. Muchas cosas. Dicen que los días normales, siempre el 
ser humano tiene una parte buena y una parte mala. La parte buena está relacionada con Dios y 
la parte mala con el diablo (...) En el Ramadán el ser humano intenta ser como un ángel que no 
ha hecho nada de malo. Es un tiempo para saber cómo cuesta ser tan bueno en el mundo en que 
vivimos, lo difícil que es. Es el lado espiritual”(El)
En esa tensión entre el bien y el mal, la solidaridad con los necesitados pasa a 
ocupar durante el Ramadán el estatuto de acto permanente sobre el que gira la vida 
diaria del mes:
“Es un mes de mucha solidaridad con la gente. Es un mes que piensas en los demás y entiendes 
el hambre. Y lo sientes. A algunos no les hace falta. Muchos seguramente son solidarios y 
saben qué es todo esto. Pero cuando tú tienes hambre, realmente que tienes sed y hambre, 
piensas: imagínate estos niños de estos países que están todo el año asi. Nos juntamos mucha 
gente (...) y por la noche llevábamos comida a gente que no tiene”(E16)
Como sacrificio, el Ramadán también pone de manifiesto la dimensión del 
sufrimiento humano. En el discurso de los entrevistados es una forma de sentir 
padeciendo lo que otros padecen, sentir lo que otros sienten cuando no pueden comer y 
tomar conciencia de la posibilidad de prescindir de muchos de los bienes terrenales:
“El Ramadán es para mí un mes muy sagrado (...) Por ejemplo, puedes sentir qué es pasar un 
día sin comer, sin beber, porque hay muchas familias que pasan esto diariamente aparte del 
Ramadán. Si cenan al día siguiente no tienen para comer y si comen no tienen para cenar. 
Entonces volvemos nosotros a pensar en gente, por lo menos yo, en gente que es pobre, que está 
más necesitada, en que tenemos nosotros que repartir lo que tenemos con los hermanos, aunque 
sea poco. Pienso así y no sé cómo lo ve otra gente, qué piensa. El Ramadán es un mes donde 
con poco puedes vivir, con lo poco que ganas puedes vivir y te sobra” (R3)
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Se funden así en el Ramadán la dimensión espiritual con la dimensión física, y 
ambas se combinan de manera inseparable en la correcta comprensión de su sentido, 
como búsqueda del equilibrio entre lo espiritual y lo material en lucha contra uno mismo: 
“El problema es que mucha gente lo hace por tener hambre o tener sed y el sentido es otro. Es 
un ejercicio casi espiritual, como físico. Para poder liberarte un poco de tus tentaciones, para 
sentirte un poco maestro de ti mismo. Que no haya ninguna cosa que sea sexual, que sea de 
comer, sea de hablar. Sólo decir unas palabras o enfadarte, si no te controlas ya no te vale”(E3) 
En general, una mayor espiritualidad y religiosidad acompañan al ayuno del mes 
de Ramadán. La espiritualidad puede orientarse, por ejemplo, hacia la reflexión sobre el 
sentido de la vida y la muerte:
“En Ramadán pienso más en la otra vida. Porque pienso ya en... no en el paraíso, en el 
infierno. Yo creo en estas cosas. Pero el Ramadán me hace sentir que en el después de la 
muerte. Siempre digo: yo estoy haciendo eso. Pero no digo: yo estoy esperando que Dios me 
recompense de lo que estoy haciendo. Estoy convencido de que estoy haciendo algo bueno 
porque no perjudico a nadie, ni a mi mismo. Creo que es sano para mi salud” (Rl)
La religiosidad del Ramadán puede tener, en primer lugar, efectos que perduren 
en el tiempo, más allá de transformaciones coyunturales:
“La verdad es que en el Ramadán mucha gente que nunca ha rezado empieza. Por ejemplo, en 
un pueblo pequeño que tiene unos ochenta o noventa inmigrantes como mucho, al principio 
tuvimos nosotros grupicos pequeños de diez o doce personas, y ahora tenemos más de setenta 
personas que hacen las oraciones. Sobre todo se implican mucho en el mes de la Cuaresma. 
Aprenden a rezar y todo, y siguen rezando y ya se quedan para siempre”(EM28)
El aumento de la religiosidad de los creyentes durante el Ramadán puede, en 
segundo lugar, pasar por el reforzamiento de prácticas como la oración:
“Lo aconseja la religión, el Islam, que se practique más en Ramadán. Por ejemplo, se hacen más 
oraciones por la noche, después de romper el ayuno y cenar ”(EM27)
Por ejemplo, el reforzamiento de la práctica religiosa, mediante una lectura 
complementaria del Corán, es una de las actividades que se suele realizar en Ramadán:
“Durante el Ramadán leo el Corán. Por ejemplo, por la noche cojo el libro y leo algunas 
oraciones que no conozco. Leo hasta terminar la oración. Lo tenemos que aprender. Yo lo tengo 
como material para rezar”(El 1)
O bien, ese incremento de la religiosidad puede traducirse, en tercer lugar, en una 
práctica más próxima a la ortodoxia:
“Es un mes donde leo más el Corán que en otros meses y practico la oración en el tiempo, no 
como en otros meses. Algunas veces dejo la oración de la una y media hasta las tres y media y 
la junto con la otra, pero en Ramadán rezo en sus horas. Es una ventaja del Ramadán”(EM26)
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Sin embargo, esa mayor espiritualidad y religiosidad características del Ramadán, 
no siempre están presentes en base a los mismos motivos. En ocasiones la recompensa 
del perdón se hace explícita en el discurso, manifestando abiertamente y atribuyendo un 
carácter más bien instrumental al Ramadán:
“Es un mes muy sagrado. Si lo haces así, creyendo en Dios y haciéndolo por gusto, por 
complacer a Dios, la recompensa es muy grande. Además te perdona todos los pecados que 
hayas hecho. Yo hago Ramadán soñando con el perdón de Dios, porque yo he pecado como de 
aquí a Marruecos o más. Pero son pecados pequeños: bebida, he bebido alcohol, he fumado 
algunos porros en Marruecos, ir a casas de putas (risas) He hecho de todo. Estoy esperando el 
perdón de Dios. En el Ramadán siempre estoy diciendo: que Dios me perdone" (EM26)
4.2. Su práctica
Ya dijimos con anterioridad que la oración es la práctica que ocupa, en cuanto a 
su significación religiosa, el principal lugar en el Islam. Pero el Ramadán, pese a no 
contar con esa consideración, es la práctica más ampliamente extendida, tanto entre el 
conjunto de la población de los países islámicos, como entre los inmigrantes musulmanes 
entrevistados.
No obstante, también hemos podido constatar diferencias valorativas sobre la 
importancia del Ramadán en función de la procedencia geográfica. En concreto, entre los 
inmigrantes magrebíes existe la idea que en los países del occidente árabe se da más 
importancia al Ramadán que a la oración; se dice que hay mucha gente que 
habitualmente no practica la oración, pero cumple sin excepción con el Ramadán. Por el 
contrarío, se piensa que en los países del Machrek8 se tiende a cumplir la cinco oraciones 
diarias preceptivas, mientras que el Ramadán tiene un menor grado de cumplimiento.
Se trata de diferencias discursivas, pues las afirmaciones de unos han sido 
desmentidas de manera simétrica por las de los otros entrevistados. Con todo, hemos 
encontrado entre los magrebíes entrevistados explicaciones más asentadas sobre las 
posibles consecuencias de una no realización del Ramadán. Es el caso, por ejemplo, de 
un joven marroquí (con estudios universitarios realizados en Valencia y casado aquí con 
una mujer no convertida al Islam) quien, al tiempo que indica la importancia de la 
oración en el orden de las prácticas, señala el mayor grado de castigo que corresponde al 
incumplimiento del Ramadán:
8Nos referimos a los países del oriente árabe, por oposición a los del occidente árabe o Magreb.
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“El Ramadán es una cosa que si no lo haces tiene mucho castigo. Así como el rezar tiene 
castigo, también, pero ya no es tanto como el Ramadán. El Ramadán tiene más, doble o más 
que rezar. Pero lo más importante primero es rezar, luego viene el Ramadán. El Ramadán es 
una cosa importantísima. Si comes un día, tienes que... o sea, queriendo. Luego, cuando estás 
enfermo o cuando estás de viaje hay excepciones. Si comes un día, luego el castigo son sesenta 
días de hacer Ramadán. Y, si no lo haces, claro, el día del juicio final mira lo que obtienes. 
Entonces, pues por eso se respeta y se hace, porque el castigo es bastante...”(E7)
Sobre las razones no religiosas (algunas de ellas válidas tanto para los países de 
origen como de inmigración) que pueden explicar el alto grado de cumplimiento del 
Ramadán, cabe destacar las siguientes: la primera sólo es aplicable en los países de 
origen y estriba en la obligatoriedad legal (en algunos de ellos) y la presión social en su 
realización; la segunda enfatiza su carácter de práctica colectiva; la última resalta su 
componente festivo. Cabe destacar sin embargo que el peso de estas razones se altera en 
situación de migración: por un lado, al tiempo que deja de ser una obligación legal, como 
lo es en muchos de los países musulmanes de procedencia, y se convierte en una práctica 
limitada a las obligaciones religiosas personales, se diluye el componente de control 
social que acompaña a toda práctica colectiva, sobre todo, cuando ésta se desarrolla en 
el entorno familiar. Sin embargo, por el otro, el carácter festivo de la celebración del 
Ramadán facilita su pervivencia en el exterior del Islam, pues se convierte en la principal 
práctica que permite mantener vivo el vínculo con la cultura y la sociedad de origen, más 
allá de su significación religiosa.
El Ramadán se convierte así en uno de los indicadores más fiables de la 
pertenencia islámica, dado que resulta ser de Jacto la práctica menos cuestionada, aunque 
también una de las que podrían ser abandonadas de forma justificada en inmigración. 
Prácticamente en ningún caso se cuestiona el Ramadán. Las causas que se aducen para la 
continuidad de su práctica, en mayor o menor grado, o con mayor o menor regularidad, 
son expresadas en los siguientes términos: “lo hago porque siempre lo he hecho”, “lo 
hago porque todo el mundo lo hace” o “lo hago porque es lo más importante del Islam”. 
Incluso los dos entrevistados que se declaran como musulmanes no practicantes, afirman 
realizarlo como medida saludable en base a los beneficios corporales que reporta; pues 
durante el Ramadán se reduce el consumo de grasas, de tabaco y también de alcohol, lo 
que equivale a un ejercicio de purificación.
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El único de nuestros entrevistados que ofrece una oposición personal a dicha 
práctica, explica de la siguiente manera los motivos por los que resulta difícil que, en 
general, se rechace consciente y decididamente su realización:
“Se insiste en la práctica del Ramadán porque es un referente que te recuerda constantemente 
que eres musulmán. Tienes que hacerlo porque si no lo haces nunca te salvarás, por si te 
arrepintieras y tal... Tiene que tener una persona las cosas muy muy claras para no hacerlo. O 
hay personas que no se atreven, porque están rodeados por un medio que está muy mal visto no 
hacer el Ramadán. El no hacerlo implica muchas cosas, implica que estás dejando una parte 
muy importante del Islam. Hay ciertas cosas que son imperdonables, como no hacer Ramadán. 
Porque puedes no rezar, pero puedes volver otra vez a hacerlo. Pero lo de no hacer Ramadán es 
complicado. Luego hay gente que lo hace a medias, o no lo hace por otras justificaciones”(E 10) 
Por ello —del mismo modo que ya señalamos respecto a la práctica de la oración 
en el ámbito de la inmigración—, hacer el Ramadán de una manera no mecánica (o por 
imitación) obliga en muchos casos a reflexionar tanto sobre el sentido de éste como 
sobre la propia identificación. La práctica del Ramadán adquiere así la forma de una 
auténtica reflexión identitaría:
“Para mi si, muy importante. No puedo dejar de ayunar, no puedo dejar el Ramadán porque es 
algo que lo tengo dentro de mí. Hay una diferencia entre hacerlo porque la gente lo está 
haciendo y hacerlo porque tú crees en ello (...) Yo me siento en el Ramadán en la identidad de 
un árabe, de un musulmán; verdadero árabe y verdadero musulmán” (EM26)
Además, con su práctica, el Ramadán siempre marca el tiempo musulmán. El 
Ramadán es esperado y preparado con anticipación. Se hace acopio de determinados 
alimentos y productos (aquellos que tienen que ver con la gastronomía de los países de 
origen) y, por ejemplo, las carnicerías musulmanas ven aumentar el número de clientes y 
su volumen de ventas. Para muchos el mes sagrado se convierte en mes de vacaciones y, 
los que pueden, regresan al país de origen para pasarlo junto a su familia. El mes de 
Ramadán es, sobre todo, un tiempo de solidaridad y reencuentro familiar. Por ello, y en 
ausencia de las familias, las mezquitas son durante ese mes lugar de reunión y ayuda 
entre los inmigrantes musulmanes9.
9 Por ejemplo, durante del mes de Ramadán el Centro Cultural Islámico pone en marcha un 
servicio de comidas gratuitas para aquellos inmigrantes que acuden al finalizar la jomada de 
trabajo.
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4.3. Salud y alimentación en Ramadán
Ya vimos, en cuanto a su significación, que el Ramadán no sólo beneficia 
espiritualmente, sino que tiene un impacto positivo sobre la salud del que lo realiza. Así, 
los múltiples beneficios físicos del Ramadán ocupan un lugar central en el discurso de los 
entrevistados:
“Yo el Ramadán lo hago con la convicción, porque las cosas que están ahí estoy convencido que 
me ayudan en todos los sentidos. Es una cura alimentaria. Por ejemplo, no como lo que sea. Y 
también todos los sentidos (...) Es una desintoxicación de todo, porque no puedes beber alcohol 
de ningún tipo. Es más o menos también una limpieza física, orgánica”(E3)
En este sentido, el Ramadán puede ser atractivo incluso para otras personas no 
musulmanas que buscan en esa dirección y encuentran en él una práctica que se ajusta a 
sus objetivos:
“Es una lucha interior fuerte que dices: oye, yo puedo cambiar mi personalidad cuando me da 
la gana, puedo controlar mi mente, puedo controlar mis deseos. Es muy bonito. La verdad es 
que a mi me gusta y he convencido a mucha gente a hacerlo, bien para adelgazar. Pero acaban 
haciéndolo porque es un tema muy interesante, como yoga, ejercicio mental y físico” (E16)
A nivel físico, el Ramadán es una forma de limpiar y reequilibrar el cuerpo, 
tratando así de contrarrestar los excesos cometidos en otros períodos del año:
“Siempre he cumplido con el Ramadán. Lo llevo a rajatabla. A mi me gusta mucho y, además, 
me encuentro bien con mi salud en el Ramadán. Siempre, lo tengo comprobado, cada año 
cuando hago Ramadán tengo unos dos quilos, dos quilos y medio de más. En vez de perder, al 
contrario, yo subo de peso. Si, porque dejo de tomar excitantes. Por ejemplo, mucho té, mucho 
café, mucha copa y mucho tabaco”(EM28)
Supone también un descanso para el cuerpo respecto al ritmo habitual de las 
comidas, eliminando unos alimentos (aquellos que tienen más grasas) y aligerando en 
general la dieta:
“Este año lo he hecho todo, todo, el año pasado también. Y me parece muy bien (...) Tienes un 
mes para descansarte el estómago, el cuerpo. Estás comiendo lo mismo durante todo el año, 
entonces me parece lógico que un mes descanses de todo esto, y así el cuerpo se relaja. No soy 
de los que se matan a comer por la noche. Estoy todo el día sin comer, bebo un poquito por la 
noche, leche y zumos, y a las once y media o algo asi como un poquito y ya está. Este Ramadán 
he perdido peso, bastante. Hacia bicicleta, un poco de deporte. Estuve muy bien”(E16)
Se prescinde o se reduce el consumo de los elementos excitantes (como el tabaco 
o el café) y se aumenta el de otros productos (azúcares), que compensen el desgaste 
físico padecido:
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“Yo lo hago para controlarme más. El tabaco por ejemplo, no lo fumo en todo el día y no me 
pasa nada. Es una forma para demostrar a ti mismo que eres fuerte. ¿No bebes?, no pasa nada. 
Tampoco si tienes hambre, tampoco pasa nada Así es. Y otra cosa, también para disfrutar lo 
que te da la naturaleza. Es que haciendo Ramadán todos tus sentidos están a tope. La comida, 
por ejemplo, la disfrutas más (...) Normalmente cambian las comidas. Hay muchas cosas que 
son dulces, se comen muchos pasteles, muchos dátiles. Siempre tienes bajas de azúcar al 
quedarte todo el día. Entonces eso equilibra”(E3)
También los cambios en la dieta alimenticia se extienden, además de a la 
diversificación de los productos que se consumen, a la alteración de los horarios de las 
comidas y los ritmos de las mismas:
“En las comidas también hay una dieta que hay que respetar pero que nadie respeta. Hay unas 
cosas que se comen. Por ejemplo, se come mucho azúcar porque puedes tener bajones de azúcar, 
hay unas cosas equilibradas, la mesa del Ramadán no es la mesa que comes todos los días, 
siempre es muy variada y muchísimas cosas”(E3)
En concordancia con su carácter festivo, en Ramadán se preparan platos típicos 
de los países de origen y se presta una especial atención a la observancia de los preceptos 
alimenticios islámicos (el consumo de alimentos halal):
“En el Ramadán se gasta más que en otros meses, se come mucho. Hay una cosa que comemos 
y que a mi me gustaría comer ahora, porque la he echado de menos estos días, que es la harira; 
algunos pasteles que se preparan en casa, que son muy dulces, con miel o con azúcar, dátiles, 
higos secos, huevos duros calientes, zumos naturales (...) En otros meses podemos permitimos 
comer carne, la carne cristiana, porque no tenemos otra opción, porque no hay carnicerías 
halal. El Ramadán es un mes sagrado, uno tiene que intentar hacer lo posible para comprar un 
pollo, matado al estilo islámico e intentar pasar el Ramadán” (EM26)
Esta recuperación festiva de los platos tradicionales que forman parte del 
patrimonio culinario familiar, acarrea generalmente una mayor dedicación de tiempo a las 
actividades de cocina. Pero, aquí, a diferencia del carácter tradicionalmente femenino de 
la tarea de preparación de las comidas de Ramadán, los hombres suelen asumir este 
trabajo, sobre todo en el caso de las parejas mixtas:
“En el mes de Ramadán me apetece mi cocina. En mi cocina había platos típicos, exquisitos, y 
eso no lo cambiaría por nada. Mi mujer prácticamente no toca nada en el mes de Ramadán. 
Tengo que hacerlo yo. Y luego el antojo que me entra por el día con el hambre. Empiezo con el 
plato ése, el otro, no sé qué, no sé cuántos y así. Pero se come bastante bien. Algunas veces se 
llega hasta derrochar” (EM27)
Como vemos, la alteración de los horarios y ritmos de las comidas también puede 
tener efectos contraproducentes: las consecuencias de la ingestión de una considerable
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cantidad de alimentos tras la ruptura del ayuno. Por esa razón, es necesaria también una 
disciplina y dosificación en el consumo alimentario:
“Por la noche prefiero comer algo ligero, que no lleve mucho aceite, mucha grasa, porque 
durante el dia me fastidia mucho (...) Prefiero tomar un café con leche todas las noches con pan 
y mantequilla (...) Algunos intentan recuperar todo lo que no han comido en la jomada: el 
desayuno la comida la cena No se pueden comer tantas cosas en pocas horas. A veces, también, 
al ser un mes de sacrificio hay más premio cuando uno corta el sueño para tomarse el desayuno, 
aunque sea un vaso de agua. Te da mucho más mérito, mucho más premio”(EM29)
Ayunar de ese modo durante un mes exige unas determinadas condiciones físicas 
para su práctica. Por ello, el Islam prevé una serie de excepciones personales a su 
cumplimiento10. De hecho, sólo las personas adultas sin problemas de salud están 
obligadas a ello:
“Eso para la gente que no tiene ningún problema, porque si tienes cualquier problema físico, 
una enfermedad de cualquier tipo, no puedes hacerlo. La religión te lo prohíbe, te dice: tu vida 
antes que todo. Si tienes una úlcera jamás podrás hacerlo. Si eres diabético igual. Los enfermos 
no están obligados a hacerlo, todo lo contrario. La mujer embarazada o que ha dado a luz. 
Incluso cuando tiene la regla también, porque está sangrando. Es para la gente sana sólo”(E3) 
Pero esto no impide que, a veces, las exenciones sean desestimadas en favor de 
una práctica que es valorada por encima de otras cuestiones. Es el caso, por ejemplo, de 
la mujer marroquí (casada en inmigración con un comerciante senegalés musulmán) que 
ha continuado haciendo el Ramadán incluso estando embarazada:
“Yo hice el Ramadán cuando estaba embarazada de mi hija, hasta un día antes de tenerla. El 
Corán dice que las mujeres pueden recuperarlo luego, si están embarazadas. Pero si tienes 
fuerzas puedes hacerlo. Yo me sentía bien. He tenido fuerza y lo he hecho hasta el finaT(C.I)
4.4. El tiempo y el trabajo en Ramadán
El Ramadán es, en los países musulmanes, el mes de la transgresión de los 
tiempos cotidianos. Los horarios habituales de comida, trabajo y diversión se alteran 
totalmente. El día se convierte en tiempo de descanso, la actividad se reduce al mínimo y 
la vida social se traslada al atardecer y la noche:
“El cambio es que la vida se hace de noche, se come por la noche, uno tiene más fuerza por la 
noche para vivir. El dia lo llevamos con mucha tranquilidad la inmensa mayoría. Es algo que 
uno tiene que hacer, es un deber. Y, siendo un deber, cada uno con la capacidad de su cuerpo no
10 Existen —como ya hemos dicho— situaciones circunstanciales que eximen también de su 
cumplimiento: como el viaje.
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sabe hasta dónde puede llegar; es decir, que por la mañana, cuando empieza el día, ahorras 
energía para poder llegar a la tarde sin ningún problema”(EM29)
En inmigración, el Ramadán adopta en gran medida el papel de ordenador de un 
tiempo musulmán, en ruptura con un nuevo tiempo y un espacio que, generalmente, 
limitan la vivencia del Islam. Sobre esta cuestión, Roberto Fibbi escribe que la 
experiencia del migrante es la del paso de una cultura a otra, pero también la de una 
noción dominante del tiempo a otra. Señala también que esta experiencia está, a menudo, 
“marcada por la tentativa (más o menos explícita y consciente) de oponer una 
continuidad histórica (en el tiempo) a la vivencia desgarradora de la discontinuidad en el 
espacio, de la dislocación. El tiempo se convierte así en el eje principal a partir del cual el 
migrante potencia los recursos identitarios, tanto para el individuo como para el grupo” 
(R.Fibbi, 1989: 125).
En el caso del Ramadán, son los horarios de las comidas los que marcan la 
renovación del tiempo musulmán que va a potenciar esos recursos identitarios entre los 
propios inmigrantes:
“Para romper el ayuno me tomo un cuenco de sopa y ya estoy fenomenal. Hasta las nueve o 
nueve y media que cenamos. Y luego hasta la una o las dos, que como un poco también, algo 
ligerillo. Sí, me quedo despierto hasta entonces. No duermo porque es un trastorno. Allá si que 
se levantan a las tres de la mañana, comen y luego se acuestan. Yo antes lo hacía, me levantaba, 
nos despertaban mis padres y lo hacíamos. (Ahora) me quedo despierto mirando la tele o 
haciendo deberes, hasta la una, una y media, según el sueño que tenga y como un poco. No 
mucho, para no acostarme muy pesado. Y me acuesto hasta las ocho y media, que me levanto y 
me pongo a trabajar todo el día sin comer nada, sin beber nada, hasta las seis de la tarde”(E7) 
Cada persona trata de adaptarse a esos ritmos en función de sus posibilidades, o 
recrea los suyos propios alterando la modalidad de las comidas. En todo caso, el 
Ramadán transforma los ritmos cotidianos para hacerse omnipresente en todos los 
momentos del día:
“Yo nunca he cenado de noche, nunca. Desde pequeño hasta ahora, no ceno. Por la noche me 
tomo un vaso de leche, una manzana, un Danone, un poco de frutos secos, lo que sea, y ya está. 
Y me enjuago la boca o me voy al lavabo para ir a dormir. Sin embargo, Hassan tiene otro estilo 
en lo que es la cena de la noche. Se levanta sobre las cinco o cinco y media de la madrugada, 
come lo que tiene de comer, se fuma su cigarro, luego enjuaga su boca y se prepara si tiene 
trabajo que hacer. A partir de las cinco y media de la mañana ya están despiertos, hasta la una o 
las dos de la madrugada, y se acuestan. Así es como cada uno lleva su ritmo”(EM28)
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A la larga, el hábito en la práctica del ayuno convierte la transgresión de los 
tiempos habituales en algo cotidiano, de forma que el cuerpo acaba sincronizando su 
reloj orgánico con el propio reloj del mes de Ramadán:
“El Ramadán a mi no me cuesta nada, no me cuesta tiempo, aunque es un poco sacrificio. Pero 
tampoco es una cosa de decir me voy a morir. Hoy he hecho el primer día y no... Si es que no 
noto ningún cambio. Me da igual comer que no. Me pongo a trabajar ahí, se me pasan las horas 
volando. Ahora a las cuatro he empezado a hacerme el puchero... ¡Lo hago yo!. La harira la he 
hecho yo ahora, y se me hace ya la hora de comer. Se me pasa el tiempo volando”(E7)
Para la mayoría de los entrevistados, los horarios locales suponen una dificultad 
añadida para seguir los ritmos que marca el Ramadán. Por ejemplo, la joven estudiante 
libanesa de familia acomodada, señala la dificultad para romper el ayuno a la hora precisa 
en el contexto migratorio. En ocasiones lo rompe más tarde de lo reglamentado, y no de 
una forma ritual, sino cenando directamente. Posteriormente, tomará algo ligero antes de 
dormir y no se levantará a comer antes de la salida del sol, sino que prolongará el sueño 
hasta las diez o las once de la mañana, con el fin de ahorrar energías hasta la nueva cena: 
“Aquí en Ramadán como media hora después de la puesta del sol, porque no sé bien la hora o 
porque estoy en clase. Nunca como a la hora. Ceno al llegar a casa y luego como alguna otra 
pequeña cosa, y me acuesto hasta el día siguiente. No me levanto antes del amanecer. Duermo 
hasta tarde durante el Ramadán, hasta las diez o las once. Así siento menos el hambre”(E8)
Sin embargo, es en el terreno de la actividad laboral donde se encuentran las 
mayores limitaciones temporales y espaciales a la hora de realizar el Ramadán en 
inmigración:
“En Marruecos sí, aguantaba hasta las tres de la madrugada para tomar algo antes de 
acostarme, porque es la costumbre en el Ramadán. Aunque alguien se duerma tiene que 
levantarse a las tres y comer con la familia. Aquí en España es otra cosa, porque con el 
trabajo... Si uno está trabajando en el campo, y se tiene que levantar a las seis de la mañana 
para ir al trabajo, pues se acuesta temprano, cena a las once o las doce y se acuesta. En 
Marruecos se practica el Ramadán de otra manera, porque desayunas con la familia, cenas con 
la familia, y luego si quieres dormir duermes. Y a las tres te llaman a tomar alguna torta casera 
con miel y aceite, té o café y te acuestas” (EM26)
En la sociedad de acogida los horarios de los lugares de trabajo —salvo en casos 
excepcionales— no se alteran para adaptarse a los ritmos marcados por el Ramadán, 
como ocurre en las sociedades de origen. Al menos en nuestro contexto, cada cual ha de 
negociar individualmente la posibilidad de ajustar sus horarios laborales durante ese mes. 
Sin embargo, la precariedad laboral de gran parte de los inmigrantes empleados, y la
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incomprensión por parte de los empleadores de una práctica de la que se desconoce lo 
fundamental, hacen difícil el éxito de la negociación:
“El tema de la estabilidad y el del trabajo son muy importantes para que pueda uno practicar, 
sobre todo en el mes de Ramadán. Yo, por ejemplo, pues trabajaba doce horas diarias y no podía 
decirle a mi jefe que no iba a hacerlas. No iba a decirle que tengo que hacer ocho horas nada 
más y la hora de la ruptura y todo eso. No podía decírselo, ni podía entenderlo. Pero ahora ya 
llevo más tiempo ahí en la empresa, y llevo bastante bien los trabajos. De momento no me 
puede echar por una cosa así. Ahora tengo más experiencia y no le interesa echarme”(EM27) 
Pero también pueden llegar a producirse situaciones paradójicas, como las 
relatadas por algunos de los entrevistados que han trabajado en el campo murciano. Allí, 
y en ausencia de los más mínimos derechos laborales, los empleadores agrícolas locales 
han ido transformando su percepción del Ramadán como obstáculo al trabajo; es más, 
han descubierto que durante su transcurso los inmigrantes musulmanes pueden aumentar 
su ritmo de producción. La explicación se encuentra en dos factores: por una parte, el 
trabajo continuado desplaza del pensamiento la necesidad de comer, beber o fumar; por 
la otra, se establece una competencia entre los propios trabajadores con el fin de mostrar 
la capacidad de resistencia frente a los otros. Se repite así el tipo de estrategias que 
potencian los capataces agrícolas en países de origen como Marruecos, para provocar la 
rivalidad entre los trabajadores del campo y favorecer la productividad:
“Qué va, eso decían: ¡te vas a desmayar! Y no, la verdad es que eso es la fe y lo que llaman el 
control mental. Si, por ejemplo, te levantas por la mañana pensando la comida, de forma 
automática te aparece el hambre. Ahora, si te concentras de que no pasa nada, pues no pasas 
hambre, ni sed tampoco. Si no Alá no hubiera obligado hacer Ramadán”(E23)
Ello, paradójicamente, no sólo no facilita la realización del Ramadán sino que se 
puede convertir, dentro de las relaciones características de explotación laboral de la 
mano de obra inmigrante asalariada en el campo, en un elemento añadido de 
endurecimiento de las condiciones de trabajo:
“Una persona que está en ayuno y está trabajando en el campo cogiendo limones... es un trabajo 
muy duro, que no es compatible con hacer Ramadán. Lo he sufrido yo y lo están sufriendo otros. 
Es muy difícil. En Marruecos, en el Ramadán la gente tiene otros horarios, porque trabajan de 
las ocho hasta las dos y por la tarde no se trabaja. Aquí, en España, llega el Ramadán y sigue 
para los empresarios igual. Si quieres trabajar trabajas, y si no quieres te vas y ya está”(EM26) 
Situación bien distinta es la que afrontan los inmigrantes que desarrollan 
actividades de otra naturaleza, como es el caso de los estudiantes o de los trabajadores 
no manuales:
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“¿Que sea difícil mantener el Ramadán en España o no para un musulmán estudiante?. Sí, es 
muy difícil a esa edad, por el horario de la universidad, el tiempo, la gente... Muchas veces 
cuando estaba en Ramadán conocía a una chica y me daba un par de besos, entonces se 
estropeaba el día. Lo hice casi todos los años desde que llegué a España. Suspendí una 
asignatura por ello, porque no me podía concentrar, y no podía cambiar mi horario. Allí el 
horario se modifica, son tres horas de clase al día. El año pasado y el anterior, por ejemplo, 
trabajaba en la academia, y cuando ya se podía salía en un descanso de clase y me bebía mi 
choleck, mi bollicao y mi agua. Me había dado energías y después seguía. Entonces ya empiezas 
tú a adaptarte a los horarios españoles”(E12)
En general, los condicionantes laborales que se viven en el ámbito de la 
inmigración pueden inducir a un abandono temporal del ayuno de Ramadán, aun cuando 
se tenga la intención inicial de mantenerlo:
“Antes, por ejemplo, no hacía salat (oración), y ahora mismo lo estoy haciendo. Pero el 
Ramadán prácticamente nunca lo he fallado. Lo he fallado cuando el trabajo ya no me lo 
permitía, cuando hacía 12 horas diarias. Temía por el trabajo y estaba casado, recién casado, y 
no tema prcticamente nada, ni dinero ahorrado. Tenía que aceptarlo así. Pero siempre que he 
podido he luchado también por hacerlo. Y, la verdad, aquí no es fáciT(EM27)
O, incluso, cuando esos condicionantes son mayores, se puede llegar a un 
abandono permanente de la práctica:
“La verdad es que no lo he hecho, porque aquí es muy difícil. Hace tiempo que no lo hago. No 
es que no quiera hacerlo, pero con el trabajo que tengo no puedo estar todo el día sin comer. 
Imagínate ahora, montando tuberías y tapando zanjas. No es lo mismo que allí, que puedes 
pasar todo el día descansando. Aquí hay mucha gente que lo hace, pero es más fácil para los 
que tienen sus tiendas o sus cosas. Yo no puedo decirle a mi jefe que no trabajo ese mes o que 
me cambie el horario”(E4)
Asimismo, la práctica del Ramadán presenta dificultades que no siempre son 
extensibles a otro tipo de prácticas, como la oración. Esas dificultades añadidas son las 
propias de una práctica que posee un carácter englobante o totalizador, difícilmente 
limitable a un momento concreto o a una parcela exclusiva de la vida cotidiana:
“Bueno el salat ya es otra cosa. Sí, puedes hacerla. A lo mejor no te deja tu jefe hacerla en su 
hora, pero te vas a tu casa y la haces, la puedes recuperar. Pero el mes no lo puedes recuperar, 
tienes que hacerlo cuando toca. Por eso surgen muchos problemas para hacerlo. Por todo, no 
por el trabajo nada más. Por ejemplo, yo estoy casado con una mujer española y al principio le 
costaba también trabajo entenderlo. Ahora no lo entiende cien por cien, pero ya...”(EM27) 
Evidentemente, no todos los entrevistados valoran de igual forma las dificultades 
que encuentran en el terreno laboral para poder mantener la práctica del Ramadán. Es
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más, algunos afirman que el trabajo no representa una dificultad especial en este sentido. 
La valoración de ese hecho depende, como venimos viendo, de la conjunción de distintos 
aspectos: de las características de la actividad laboral que se lleva a cabo, del ambiente en 
que ésta se desarrolla y del sentido de la vivencia religiosa del inmigrante:
“Este año mismo, que fue en enero, yo lo hice en el trabajo, y la verdad es que en el trabajo la 
gente me respetaba. He estado trabajando con la comunidad inglesa que está aquí en Valencia y 
esa gente no me ha visto ni raro ni extraño, la gente incluso me apoyaba moralmente. En 
general, la sociedad española, no sólo la comunidad inglesa, la gente que conozco más o menos, 
me respetaban porque sabían lo que yo pienso, cuáles son mis principios, mi ideología, que lo 
hacía porque quería hacerlo, porque lo he hecho desde niño y lo seguiré haciendo aunque me 
vaya a China o a otro sitio del planeta. Es una cosa mía y a mí nadie me tiene que decir lo que 
tengo que hacer. O sea que mi vida me la estoy haciendo yo. Vivo con mi cultura y participando 
con mi cultura. Yo estoy compaginando valores culturales míos árabes con los de aquí”(E13)
De todas maneras, el Islam prevé la posibilidad de recuperar el Ramadán; pero, 
sobre tal posibilidad, existen valoraciones diferentes en el discurso de los entrevistados. 
Aunque no existe un acuerdo sobre si se puede o no aplazar en su totalidad para 
recuperarlo después, sí existe un consenso general sobre el hecho que se puede practicar 
un aplazamiento parcial por un motivo justificado; algo que es utilizado frecuentemente 
por la mayoría de los inmigrantes:
“El año pasado se me pasó el Ramadán. Sí, cuatro días comí. Lo que pasa es que luego lo 
cumplí otra vez, cuando terminó hice cuatro días. Hace poco que lo terminé pero lo puedes 
hacer cuando quieras. Si se te pasa, se te olvida, sin querer comes por olvido, pues luego lo 
haces cuando quieras y ya está, ¿ sabes?” (E7)
A este nivel es común la aceptación de una cierta flexibilidad en cuanto a las 
condiciones en el cumplimiento del Ramadán, sobre todo si se está en inmigración:
“Tenemos fe que vamos a ir al paraíso, y lo hacemos por eso (...) Un día, por ejemplo, me 
dijeron que iba a empezar el Ramadán dentro de unas semanas. Yo me fui a la mezquita el 
viernes y me dijeron: Felicidades de Ramadán. Y yo comí ese día, ¿qué pasa?. Tenemos una 
carta aquí de horario que dice que tal fecha es el Ramadán, pero han visto antes la luna y se 
adelantó. Yo hablé con el cheij de la mezquita y me dijo: Hombre si tú no lo sabias..., ahora ya 
puedes seguir tu ayuno. Yo lo hice, pero dentro de mí me quedé ese día malísimo, porque no lo 
sabía e hice el día normal”(E17)
En general, los tipos de recuperación del Ramadán están regulados en la tradición 
religiosa, aunque pueden variar también en función de las escuelas jurídicas desde las que 
se interprete el descuido o la transgresión:
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“Hay dos tipos de recuperación. Hay una que, por ejemplo, si me equivoco y tomo agua, o 
haciendo la ablución lavándome la boca trago agua, ha sido sin querer, pues eso se recupera un 
día. Cuando termina hago otro día de Ramadán. Pero si paso por aquí y veo un cordero bien 
asado y ataco el cordero, eso son dos días solamente. Las mujeres cuando están en el periodo 
también recuperan un día por día. Las mujeres que están amamantando también, día por día. 
Los enfermos también, día por día. Hombre como mujer, cuando están enfermos...” (EM2 9)
En algunos casos la práctica del ayuno se mantiene en otros momentos del año, al 
margen del propio mes de Ramadán. Para unos, deja de ser un ayuno ritual y se convierte 
en un ayuno personal por motivos de salud corporal. Para otros, el ayuno fuera del mes 
de Ramadán actúa a modo de voto religioso, como sacrificio añadido. Es este último el 
sentido que algunos inmigrantes musulmanes senegaleses atribuyen a esta práctica:
“Yo antes hacía Ramadán (en el sentido de ayunó) un día a la semana. Me gustaba, entonces 
me salía del alma. Ahora no lo hago, a lo mejor tengo una falta de estabilidad, ¿no?, pero me 
tranquiliza un poco volver a hacerlo y, si puedo, mejorarlo. Eso se puede llamar mejorar. Antes 
hacía una vez a la semana. Cogía los viernes (...) Estoy eligiendo ahora mismo. A lo mejor 
dentro de poco vuelvo a hacerlo. A lo largo del año cojo un día, todos los lunes, por ejemplo, 
hago mi ayuno y punto”(EM29)
4.5. El Ramadán en un país no musulmán: ausencia de presión social y del medio 
familiar
Hemos visto cómo para los inmigrantes musulmanes la práctica del Ramadán 
plantea ciertas dificultades en el exterior de la cultura de origen. Los condicionantes que 
les afectan pueden actuar por exceso o por defecto: en el primer sentido, los que 
proceden de la relación con la sociedad de acogida; en el segundo, la desaparición de los 
condicionantes que se viven en la sociedad de origen. En efecto, las variaciones en la 
práctica del Ramadán en inmigración están ligadas, en parte, a la desaparición de la 
presión conjunta que ejercen el medio social y familiar en origen, habitualmente por 
encima de la que afecta a otra prácticas religiosas:
“La única cosa donde ellos nos imponen es el Ramadán de costumbre. Porque ellos también la 
han tenido y eso no te pueden permitir. Porque, por ejemplo, nunca tu madre te prepara de 
comer si quieres comer en el Ramadán, jamás, ni tus hermanos. Es una forma de obligarte a 
hacerlo y, si no lo haces, se enfadan. Pero, ahora, obligarte a rezar, o lo que sea, no te obligan. 
Cada uno va a lo suyo. Pero el Ramadán casi todos”(E3)
Los efectos de la ausencia de este tipo de presión en inmigración son ciertamente 
extensibles a otras prácticas, pero tienen un impacto especial sobre el Ramadán. En la
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sociedad de origen, la presión de la familia hace difícil evitar una práctica que, 
precisamente, tiene una vocación familiar y que, en ese contexto, no siempre es vivida 
como una obligación, sino más bien como un acontecimiento festivo que forma parte del 
calendario musulmán. Por eso, en la vida en inmigración, el Ramadán es la práctica que 
pone de manifiesto, en mayor medida, el carácter racional de la acción religiosa, como 
“aquella que permite reforzar la fe, de modo que el creyente sea más consciente de las 
razones de su sumisión a las leyes sagradas”11. Pasa a ser una práctica consciente, 
reflexiva y querida y menos una actividad condicionada, mecánica o inducida:
"Ahora es cuando se echan de menos todas las cosas ¿no? lo que se hacía antes se hacía de 
manera automática, no era como ahora, ahora le damos más sentido, por lo menos yo, a estas 
cosas"(EM27)
La práctica del Ramadán es también la que genera las mayores contradicciones; 
sobre todo, cuando el debate se plantea en el núcleo de grupos familiares inmigrados 
divididos generacionalmente en su concepción y cumplimiento:
“Toda mi familia lo hace, en Marruecos todos hacen Ramadán. Mi padre no tiene la mentalidad 
de allí, pero el Ramadán lo hace. Lo de la religión lo respeta, dice que cada uno se castiga por 
su religión. Puedo cambiar la mentalidad, la forma de vivir, pero la religión no. Pero yo no 
estoy por ninguna religión de momento. Trabajando no puedo estar con hambre. Si quieren que 
me quede con hambre por la noche, pues muy bien, pero por el día mientras estoy trabajando no 
puedo. No me acostumbro a eso, porque tienes que hacer el Ramadán en un sitio donde ves a 
todo el mundo comer, y tú esperando a que lleguen las siete de la tarde. Mis hermanos no lo 
hacen, y el de Italia tampoco. Menos el que está en Marruecos, porque está allí”(E14)
De forma que, a la ausencia de la presión del medio, que acompaña 
inevitablemente la práctica del Ramadán en el país de origen, se añaden aquí otras 
dificultades que surgen en el nuevo contexto y que crean un clima adverso para su 
realización:
“No puedes comer, porque en la familia todo el mundo hace Ramadán. En Marruecos no puedes 
hacer lo contrario porque no puedes comer, porque todo está cerrado, porque tienes que 
acoplarte a un sistema. Pero aquí no. Aquí todo es adverso. Tú llevas una vida y el otro lleva 
una vida totalmente diferente. Tú fumas, por ejemplo, y estás trabajando en un sitio, estás con 
gente, y fuman delante de ti y te echan el humo. Tienes que tener una fuerza muy grande para 
decir lo hago (el Ramadán). Por otras historias, más que por las historias religiosas”(E10)
11 Dice Fariba Adelkhah, a propósito de su estudio sobre mujeres islamistas iraníes (con un perfil 
de edades, trayectorias, estudios, discursos y actitudes muy similar al de los investigados aquí), 
que las actitudes mecánicas del creyente tradicional reciben fuertes críticas, frente a la 
comprensión, el conocimiento y la extensión del saber religioso (1996: 138).
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En cuanto al medio familiar, su propia ausencia hace que éste sea revalorízado 
por el conjunto de los inmigrantes como un apoyo del que se carece en el nuevo 
contexto:
“Al estar uno aquí ya le da más importancia todavía (a la familia). El espíritu ese que tenemos 
nosotros en el mes de Ramadán es como aquí el espíritu navideño. Da gusto que se junte la 
gente, las familias y todo eso. Ahora lo siento. Antes practicaba en mi tierra, pero ya no tenía 
tanto sentido para mí el mes de Ramadán como ahora. El sentido de la familia, porque no la 
tienes contigo, porque la echas de menos. El sentido ese del Ramadán”(EM27)
Sin embargo, la ausencia de la presión del medio social y familiar, puede ser 
sustituida en inmigración por otras formas de presión indirecta, entre ellas la que ejerce 
el propio colectivo inmigrante musulmán en su efecto ejemplificador:
“Yo hago el Ramadán. Hay algunos que son musulmanes pero no hacen el Ramadán. Rezan y 
ya está. No quieren hacerlo. Yo tenía aquí dos años sin hacer el Ramadán. Y al final lo hago 
por vergüenza, porque todo el mundo hace el Ramadán y yo no. Por esto. Pero ahora me siento 
bien haciendo el Ramadán”(E6)
Dicha presión se ejerce a través de las relaciones que establecen los propios 
miembros del colectivo y que llevan al individuo a contrastar su comportamiento con el 
de otros:
“Yo tengo amigos y los respeto a todos. Como un egipcio también que vive aquí, lleva casi 
veinticinco años aquí, y me dijo: ¿Qué, cómo está el Ramadán, cómo lo llevas? Y le dije que lo 
estaba haciendo, y dice: hombre este mes de Ramadán es para hacerlo en Egipto, con sus 
costumbres, pero aquí... no vale. Y yo le dije: ¡oye!, yo no lo hago por costumbre, yo lo hago 
por religión. La religión donde vaya tengo que tenerla dentro de mí y no porque no esté en 
Egipto no lo voy a hacer. Si tú no lo quieres hacer eres libre, pero no digas que no se puede 
hacer, porque no es lo mismo. Qué más da que esté aquí en España o en Rusia, o donde sea, si 
lo llevas dentro... La fe que tengo es así”(E17)
De esta manera, la familia es sustituida en su papel de control por otros 
mecanismos, como la configuración del grupo de inmigrantes musulmanes como 
colectivo fundando en una red de relaciones estable basada en un nexo común (la 
pertenencia islámica):
"Me faltaba la familia y me falta mucho. Me hace falta, pero he encontrado nuevos amigos en la 
mezquita. Se puede ir allí a comer con el resto de gente, que es muy importante para nosotros 
estar en la mesa juntos. También nos ayuda Dios en estos días a los que están fiiera”(E18)
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Así, pese a que la familia sigue siendo la gran ausente durante la práctica del 
Ramadán en inmigración, la celebración colectiva alrededor de la mezquita permite que 
las nuevas redes sociales tejidas se amplíen y que se refuercen los vínculos amistosos:
“Como estoy casado echo en falta pocas cosas... una mezquita. Cuando tienes algún familiar 
tuyo, tu hermano, tu hermana, tu madre, tu mujer, alguien con quien compartes tu vida... Si 
sientes que un amigo es como un hermano puedes pasar el Ramadán bien con él, porque los dos 
podemos rezar de noche, podemos compartirlo todo, la comida... Así sientes el Ramadán como 
lo sientes en tu país. Ahora estoy pasando el Ramadán hace dos años como si estuviera 
ayunando en Marruecos, con mi mujer, con las sobrinas de mi mujer...”(EM26)
Sobre todo, para la gran mayoría de los inmigrantes sin vínculos familiares, para 
quienes el Ramadán en grupo se convierte en una alternativa que requiere también de una 
organización:
“Una vez que llega la hora de comer arranco mi coche directamente para el pueblo, porque 
tengo ahí muchos paisanos. Y como yo no puedo tampoco preparar mi comida, que es una 
comida especial de Ramadán, como harira, hay que comprar dátiles o comprar especias y todo 
eso, pues un día como con estos paisanos y al día siguiente y al otro y así, pero cotizando yo 
también. Por ejemplo, el jueves por la noche compramos un cordero, y yo aporté también mil 
quinientas pesetas (...) Y paso el Ramadán así”(EM28)
Recrear, en la medida de lo posible, el mismo ambiente familiar y festivo de la 
celebración del Ramadán en el lugar de origen es el principal objetivo de su organización 
colectiva en inmigración:
“Sí, sí, la familia es el núcleo, es la base de todo, la armonía. Si ahora mismo estuviera en 
Senegal vería a la gente llevando comida de casa en casa, tu mujer llevar la comida a sus 
suegros, tu hermana llevando comida a sus suegros, la gente comprando a aquellos que no 
tienen posibilidades, comprarles azúcar... Hay una ayuda mutua que no ha de olvidar nadie (...) 
Dividimos lo que tenemos, te traes dos trocitos de pan y un poco de azúcar, porque quedan 
cinco minutos para tomarlo, y se comparte. Hay voluntarios que se levantan a las cinco y 
empiezan a ir de calle en calle, de barrio en barrio, y despiertan a la gente gritando”(EM29) 
Con este fin se recurre a la reproducción de las percepciones sensitivas que 
acompañan su celebración en origen como, por ejemplo, la elaboración de los platos 
familiares según las recetas tradicionales y la ambientación musical con temas originales: 
“Estamos aquí solos, entre hombres la inmensa mayoría. Echamos de menos ciertas cosas. Cada 
uno cuando va de viaje dice: tráeme eso para hacer bebida o tráeme eso para hacer un plato. A 
algunos les queda un poco y dicen: no, el mes de Ramadán me lo guardo. Es decir, cocinar lo 
que te entra por el olor. Es como si nos engañáramos a nosotros mismos: el ambiente, poner la 
música. Hacemos un ambiente familiar, aunque sea entre nosotros. Hay grupos, casas de
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compañeros, que tienen bastante voluntad para hacerlo (...) A algunos les gustaría seguir los 
ritos, los ritmos”(EM29)
Por otra parte, para paliar la ausencia de la familia durante el Ramadán los 
inmigrantes tienden a reforzar la comunicación con ella, especialmente a través de las 
llamadas telefónicas:
“Hay otro ambiente allí en Marruecos. Allí tenía yo la familia, los amigos, tenia platos 
especiales y típicos de Ramadán, y aquí no hay. Vamos, siempre tienes los dátiles. Por ejemplo, 
está misma noche yo, sobre las diez y media o las once, cojo el teléfono y voy a llamar a mi 
familia, para saber cómo van, cómo... Porque me siento aquí solo”(EM28)
Generalmente, el teléfono es también el medio de comunicación habitual por el 
que se sigue a distancia el transcurso del Ramadán en el país de origen, y es igualmente 
la vía mediante la cual muchos inmigrantes musulmanes adquieren constancia del 
momento de su inicio:
“Yo cuando me enteré de que en Barcelona y Madrid iban a empezar el Ramadán ya no hago 
caso de un compañero, poique él no suele escuchar sobre este tema. La inmensa mayoría te 
dice: he llamado a Senegal. Si no hay Senegal, no hay...”(EM29)
O también se emplea para recibir la información desde alguna de las mezquitas 
existentes aquí:
“Llamé antes de ayer a la mezquita para que me informaran, para que me dijeran para cuándo 
es, y me dijeron es el viernes. Vale, el jueves digo: ¡mira, mañana el Ramadán ya¡. Y hoy pues 
la verdad es que lo he hecho muy a gusto”(E7)
Otros utilizan medios más avanzados, como las emisiones internacionales 
recibidas a través de las antenas parabólicas, bien para establecer el momento preciso del 
inicio del Ramadán, bien para seguir su desarrollo en el país de origen a través de los 
informativos especiales. Porque las nuevas tecnologías de la comunicación han abierto 
también nuevas posibilidades que, lejos de potenciar únicamente la aculturación, 
favorecen la religiosidad y facilitan la observancia de los inmigrantes musulmanes que 
tienen acceso a ellas:
“Era distinto que ahora que tienes las parabólicas. Estás muy conectado. Te ponen abajo: ahora 
es la hora del desayuno en Bruselas, ahora es la hora del desayuno en Madrid o en Rabat. 
Entonces ya te ponen la oración y te ponen todo. Intentamos siempre adquirir esos elementos de 
conexión que atraen no (sólo) el Islam, sino el árabe, el idioma. El Islam sí, la cadena islámica 
es lo que más nos atrae. Intentamos encontrar nuestra identidad aquí en España”(E12)
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5. Otras prácticas básicas
A diferencia de la oración y el Ramadán, las prácticas derivadas de las 
prescripciones relativas a la limosna legal (zakat) y al peregrinaje a La Meca (haj) se 
caracterizan por su débil cumplimiento en inmigración, a pesar de que ambas son de 
carácter obligatorio en la tradición religiosa islámica. No obstante, las múltiples 
exenciones reconocidas a su realización (sobre todo las de carácter económico) las 
convierten en prácticas residuales o, en todo caso, en prácticas aplazables hasta una 
mejora de las condiciones de estabilidad personal y económica, no sólo en inmigración 
sino también en los propios países de origen. Así, por ejemplo, la práctica de la zakat 
(vinculada en su pago a la finalización del período de Ramadán) se reduce, en muchos 
casos, a una contribución simbólica alejada del porcentaje establecido sobre los bienes 
reales de que uno dispone:
“Todos los días que haces el Ramadán, los treinta días esos, no valen nada si tú no pagas lo que 
es el zakat, que es el dinero que tienes que dar a los pobres musulmanes al final del Ramadán. 
El zakat es el 2% de dinero que ganas durante el año, de todo el oro que tiene la mujer tienes 
que dar, de todos los bienes lujosos tienes que sacar dinero para los pobres. Aquí también se da 
a la mezquita y ella lo distribuye. A la mezquita le das el dos y medio por cien de lo que ganas 
al año, y el mínimo son 500 pesetas cada persona, o mil, no me acuerdo. Pero claro, la gente 
que gana dinero”(E12)
En realidad, lo que algunos inmigrantes musulmanes afirman poner en práctica no 
es en propiedad la zakat, esto es, la prescripción islámica regulada de forma legal, sino 
otro tipo de donación más flexible: la sadaka. Esta última es una donación benéfica o 
caritativa que se entrega personalmente en función de las posibilidades económicas de los 
donantes. En inmigración, la sadaka alimenta una caja común que es utilizada tanto para 
la ayuda a los más necesitados como para los gastos de mantenimiento de las mezquitas. 
Así, en el mostrador de determinadas tiendas ubicadas en el barrio de Russafa, propiedad 
de inmigrantes musulmanes (sobre todo senegaleses), es posible encontrar alguna de las 
huchas que sirven para recoger este tipo de pequeñas donaciones. Posteriormente, los 
fondos obtenidos mediante este sistema serán entregados a la mezquita del barrio para su 
uso y distribución.
En cuanto a la peregrinación a los lugares santos, ésta es todavía de más limitado 
cumplimiento en inmigración que la anterior prescripción. La principal razón es que la
252
VIL LA CONCEPCIÓN DEL ISLAM Y SU PRÁCTICA:
MODIFICACIÓN Y PERMANENCIA D E LAS PRÁCTICAS BÁSICAS O DIRECTAS
peregrinación (haj) requiere de considerables medios económicos con que financiarla. 
Por ello, en los casos en que llega a realizarse, tiene lugar a edades avanzadas, cuando la 
estabilidad económica y personal permiten cumplir una de las prescripciones que se 
mantiene entre los deseos de futuro de una buena parte de los musulmanes.
La ausencia, en ciudades como Valencia, de reclamos comerciales para la 
peregrinación (a causa de la joven edad media de la mayoría de inmigrantes y sus 
condiciones laborales precarias), contrasta con la extensa oferta existente en otras 
concentraciones urbanas europeas. Allí, muchas agencias de viajes ofrecen a una 
inmigración musulmana asentada y de edad más avanzada la posibilidad de cumplir con el 
ritual de la peregrinación, al menos una vez en su vida migratoria.
Sin embargo, existen otras peregrinaciones no prescriptivas sí son realizadas con 
mayor frecuencia, como ocurre en el caso, por ejemplo, de los inmigrantes musulmanes 
senegaleses. Se trata de peregrinaciones locales, relacionadas en su mayor parte con el 
fenómeno cofrádico que más tarde analizaremos. Son peregrinaciones como la que 
anualmente realizan los miembros de la cofradía murid a la ciudad de Tuba (Senegal), 
conocida con el nombre de magal. En estas ocasiones, los inmigrantes que participan de 
la cofradía, en un número relativamente importante, llegan a organizar con sus propios 
medios vuelos especiales de avión con el objeto de asistir a la celebración.
6. Conclusiones parciales
En inmigración, el conjunto de las prácticas religiosas pierden la “automaticidad”
que les confieren la tradición y la cotidianeidad de su vivencia en el contexto cultural y
social de origen, pasando a convertirse en prácticas con sentido. Al analizar la 
modificación y la permanencia de las prácticas básicas entre los inmigrantes musulmanes
(fundamentalmente la oración y el ayuno de Ramadán), hemos visto cómo, lejos del 
abandono, lo más habitual es la relectura de las mismas a la luz de la nueva situación.
A este respecto, entre nuestros entrevistados no hemos hallado, en sentido 
estricto, creyentes tradicionales, sino actores religiosos que ponen en práctica acciones 
religiosas fundamentadas en explicaciones que tratan de buscar su propia racionalidad. 
De hecho, en lo que se refiere a las prácticas religiosas, la experiencia migratoria parece
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estar incidiendo en la transformación de la devoción en creencia por parte de los 
inmigrantes musulmanes12.
La transformación del componente ritual de las prácticas religiosas forma también 
parte de ese proceso. De algún modo, las prácticas religiosas tienden a acentuar aún más 
su carácter ritual, a "ritualizarse"; pues lo importante no es ya tanto el contenido de las 
mismas, como el papel que el ritual juega a la hora de poner en contacto y permitir la 
comunicación entre musulmanes de diferentes procedencias. Incluso, con ese objetivo, el 
ritual puede ser alterado para facilitar una mayor identificación con el mismo, sin que por 
ello pierda valor ni rigor a la hora de ejecutarlo.
La importancia que los inmigrantes musulmanes atribuyen al ritual de la oración 
colectiva de los viernes, o de la celebración comunitaria del Ramadán, son indicadores 
del renovado significado que las prácticas religiosas adquieren en situación migratoria. 
Como prácticas básicas, ambas atañen al núcleo duro de la religión como recurso 
identitario y, por ello, los discursos que sobre ellas mantienen los entrevistados revelan la 
dimensión y la dirección de las transformaciones del Islam en situación migratoria.
En este contexto, y a pesar de los múltiples condicionantes que se imponen a las 
prácticas musulmanas (sobre todo en el terreno laboral, pero también a nivel social), 
éstas no son por lo general cuestionadas. Al mismo tiempo, las prácticas se fiexibilizan 
para adecuarse a las cambiantes circunstancias. Para ello se emplean diferentes 
estrategias, como el aplazamiento temporal en base a prerrogativas religiosas, la 
suspensión de la práctica a partir de las excepciones reconocidas por las normas islámicas 
o la adaptación de éstas en función de la situación. Dicha flexibilización permite a los 
inmigrantes musulmanes salvar lo fundamental de las mismas: la conexión con el 
universo simbólico que proporciona un mundo de significado. En todo caso, queda por 
determinar hasta qué punto ese universo simbólico se corresponde con el original o ha 
sido ya reconstruido en la etapa migratoria.
12Clifford Geertz dice que la devoción, a diferencia de la creencia, “adopta la forma de una 
segregación casi deliberada de lo que uno aprende a través de la experiencia y recibe de la 
tradición; así que la perplejidad se mantiene al margen, y  se deja la doctrina intacta al no 
confrontar el mapa con el paisaje que supuestamente debe iluminar” (1994:35).
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1. Los ritos festivos en inmigración
1.1. La fiesta del Ayd el Khebin transformaciones, permanencias y procesos
La celebración de las fiestas religiosas constituye una práctica simbólica que 
confiere al individuo una identidad social en el marco del grupo familiar y del grupo 
comunitario (local, regional o nacional). En inmigración, la dispersión en el espacio no 
conlleva la desaparición total de los lazos comunitarios simbólicos, que se ven 
precisamente movilizados en las situaciones extraordinarias como acontecimientos 
familiares y fiestas. Las fiestas, inspiradas en los modelos de la sociedad de origen, pero 
adaptadas al nuevo contexto, no sólo producen una gran homogeneidad de las prácticas 
rituales, sino que son la ocasión de afirmar una pertenencia colectiva común y, por tanto, 
de asegurar la cohesión comunitaria (S.Andezian, 1989: 69-70).
Como ya hemos visto al tratar el Ramadán, los ritos festivos marcan, de forma 
general, una concepción y organización del tiempo particular. Esta característica 
adquiere en inmigración un redoblado valor, en cuanto que permite resituar, de forma 
extraordinaria, el universo simbólico islámico en las coordenadas temporales que 
habitualmente le dan sentido. Roberto Fibbi abunda en esta idea, señalando que “las 
fiestas acompañan un tiempo marcado socialmente, edifican un ritmo que se repite, un 
tiempo cíclico con todas las consecuencias, todos los acentos de una elección simbólica, 
una opción de pertenencia. El tiempo es un aspecto de la construcción social de la 
realidad. La comprensión del tiempo, la consciencia del tiempo y la amplitud del 
horizonte temporal tienen un valor diferente en cada sociedad, dependiendo de su 
estructura social y expresando sus valores” (R.Fibbi, 1989: 127).
La fiesta del Ayd el Khebir, o fiesta del sacrificio del cordero, es uno de esos 
momentos que sirven para reconstruir el tiempo musulmán. Su fecha de celebración se 
calcula a partir de la finalización del mes de Ramadán y tiene lugar dos meses lunares y
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diez días después de éste (alrededor de unos setenta días). En cuanto a su significación, 
el Ayd el Khebir tiene un fuerte componente simbólico religioso, haciendo referencia al 
pasaje de la tradición judeo-cristiana en que se relata el sacrificio de Isaac por su padre 
Abraham, y la sustitución final del hijo por un cordero. En la tradición coránica el 
sacrificio de Abraham es recogido del mismo modo que en la tradición bíblica, y 
colocado en un lugar preeminente entre los hechos religiosos a conmemorar:
"Tiene un significado religioso. Vuelves a la historia del Islam, cuando por ejemplo mandó 
Dios al ángel, lo que es Yibril (Gabriel) para nosotros, al padre de Abraham para que mate a su 
hijo. Según la historia del Islam quiso matar a su hijo, pero el caso es que Dios cambió el hijo 
por un cordero y entonces el cordero fue sacrificado. Desde entonces viene la historia. De 
generaciones en generaciones sacrifican el cordero”(EM28)
El sacrificio del cordero sigue vivo en la mentalidad colectiva musulmana a través 
de su rememoración anual; pero el ritual, que en los países de origen tiene un carácter 
marcadamente festivo y familiar, adquiere nuevos perfiles en inmigración:
“Aparte del Ramadán, otras fiestas no puedes celebrarlas si no estás con la familia (...) Aquí, 
por ejemplo, en la carnicería halal yo he preguntado al jefe de la carnicería dónde puede matar 
al animal y ha dicho que en el matadero. En cambio el Ayd el Adda (Ayd el Khebir), el cordero 
se mata en casa, en todas las casas de Argelia, de Egipto, de los países musulmanes. Ese es el 
encanto del Ayd el Adda. Todos nos ponemos a limpiar, una participación general para llevar a 
cabo esta operación, uno se ocupa de llevar tal plato... Se celebra mejor entre la familia, pero en 
el extranjero nada. Yo he llamado a mi casa y he felicitado a todo el mundo y ya está”(E19)
En inmigración1, la fiesta grande (khebir) es un momento importante de 
encuentro entre los inmigrantes musulmanes; pero, al igual que las otras destacadas 
conmemoraciones, el Ayd el Khebir se enfrenta en inmigración a una serie de carencias, 
como la ausencia de las familias y del mismo ambiente festivo que acompaña su 
celebración en el país de origen:
“En el Ayd el Khebir no lo pasamos bien, porque nunca lo vas a sentir sin una masa grande de 
inmigrantes (...) En Marruecos se ve a la gente con chilabas llevando comida de casa a casa, 
vienen los familiares y hasta en la calle se nota que es fiesta. Aquí en España no se nota nada. 
El Ayd el Khebir no tiene sentido sin estar con la familia. Yo, cuando llega el Ayd el Khebir, 
mato un cordero. En Marruecos ya es un día de fiesta y aquí no hacen día de fiesta, no le
1 El trabajo más reciente sobre el tema es la obra colectiva, coordinada por Anne-Marie 
Brisebarre (1998), La féte du mouton. Un sacrifice musulmán dans l ’espace urbain. Paris, 
CNRS. Asimismo, los estudios de campo más completos sobre las características y desarrollo del 
sacrificio del Ayd el Khebir en inmigración corresponden a Moustapha Diop y la misma Anne- 
Marie Brisebarre (en el caso de Francia) y Pnina Werbner (en el caso de Gran Bretaña), ambos 
citados en la bibliografía.
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importa a nadie esto. Tienes que estar en tu trabajo, si no búscate otra cosa. Matamos el cordero 
temprano, a las ocho, y cada uno se va a su trabajo. A la tarde llegamos y preparamos una cena 
que es normal, una cena que no se nota. Por el contrario, en Marruecos se nota la fiesta"(EM26) 
La celebración del Ayd el Khebir no es una práctica de carácter individual, sino 
una práctica colectiva por excelencia, hasta el punto que, en ausencia de otros 
compatriotas inmigrados, puede llegar a ser abandonada:
“El año pasado estuve en Madrid y allí conocemos a un chico argelino casado con una chica 
marroquí, son pareja y tienen un niño, y me acuerdo que pasamos el Ramadán. Aquel Ramadán 
íue muy interesante porque pudimos agrupamos cada noche en casa de uno, entre los 
estudiantes y los residentes argelinos. Entonces celebramos el Ayd y fui a la mezquita para 
hacer la oración con unas amigas. Aquí, como estoy sola, no me interesa mucho”(E19) 
Asimismo, la escasa presencia de núcleos familiares obliga a muchos inmigrantes 
a poner en funcionamiento estrategias de asociación para la celebración del sacrificio, por 
ejemplo, mediante la compra colectiva del cordero:
“Aquí en Murcia, como la mayoría de nosotros somos solteros, nos juntamos todos y 
compramos el cordero. Por ejemplo somos diez, doce o veinte personas, pues compramos tres o 
cuatro corderos y los matamos, y entre nosotros lo repartimos”(EM28)
La organización grupal del Ayd puede seguir dos vías distintas. En la primera los 
inmigrantes se asocian para la compra y sacrificio del cordero en un matadero local, pero 
la preparación de éste y, sobre todo, su consumo posterior tienen un carácter individual y 
doméstico:
“El cordero lo matamos en el sitio donde lo compramos. Donde vivo yo hay uno que vende 
corderos, y nosotros lo matamos. Él lo despelleja y lo traemos a casa ya partido y todo en bolsas. 
Aunque está prohibido, nosotros..." (EM26)
A diferencia de ésta, en la segunda modalidad, la preparación y consumo del 
cordero se realiza en grupo y en algún lugar público, durante la jornada festiva:
“La mayoría en el campo, porque aquí las casas no están preparadas para estas cosas. Por 
ejemplo, si estás en un piso, ¿dónde vas a matar el cordero, en la bañera? Es muy difícil. 
Entonces tienes que salir al campo, para colgarlo para que se desangre, para que se seque, para 
poder cortarlo. Nos juntamos todos y cada uno hace una cosa: uno que prepara el té, otro lo que 
llamamos pincho moruno, otro que está preparando por ejemplo el fuego, trae leña, otro que 
prepara una barra para asar, otro que está haciendo lo que va a preparar en la olla (...) Vas a 
recibir a gente que va a intercambiar el saludo. Entonces a lo mejor llegan justo a la hora de 
comer, se sientan todos y comen de lo que hay”(EM28)
Sin embargo, cuando es posible, los inmigrantes musulmanes siempre expresan su 
deseo de organizar todo el proceso de forma familiar (compra del cordero, sacrificio y
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preparación del mismo en la casa), de la manera más parecida posible al proceso 
tradicional en el país de origen:
“Si yo pudiera hacerlo así, mejor todavía, con la familia y todo. Da gusto hacerlo, y si no pues 
nada. Yo lo he hecho, pero me cuesta mucho trabajo. Me tiro un montón de horas”(EM27 
Evidentemente, los problemas de espacio, de una parte, y la impericia a la hora de 
sacrificar y preparar el animal para su consumo, por otra, obligan en la mayoría de los 
casos al sacrificio y al despiece del cordero en el mismo matadero. Es en él donde se 
suele contar con la ayuda del personal especializado, o de otros inmigrantes musulmanes 
más habituados con la tarea:
“Un año sí que maté el cordero en casa, porque tenía una terraza muy grande, pero este año no. 
Lo encargué porque hay muchos carniceros musulmanes, y lo encargas y él va al matadero. Te 
evitas todo eso y luego te lo trae. Pero se hace la oración en la mezquita por las mañanas y 
después se celebra lo típico”(E23)
Otras estrategias que permiten realizar una celebración parcial de la fiesta del 
sacrificio son, por ejemplo, la compra de una porción de cordero o la sustitución del 
mismo por otro animal. Se trata, en ambos casos, de adaptaciones que muestran la 
pérdida de parte del sentido de la práctica en inmigración. Respecto a la primera 
posibilidad encontramos testimonios como el de esta inmigrante argelina que celebra el 
Ayd en solitario:
"En mi casa siempre ha habido un cordero el día del Ayd. Aquí fui a la carnicería halal y me 
compré una cabeza de cordero, porque sé que por el día se comen estas cosas, la cabeza asada y 
preparada de una manera especial. Es una manera de celebrarlo aquí sola. El día del Ayd 
(también) hay que ir a la mezquita y yo no voy a la mezquita, yo rezo en mi casa”(E19)
En segunda instancia, y cuando los medios económicos son escasos, se puede 
recurrir a otras estrategias que tienen una aceptación desigual entre los inmigrantes 
musulmanes2, como el sacrificio de un animal más pequeño (normalmente un pollo o un 
pavo) en sustitución del tradicional cordero:
"Si hay una familia que es pobre, y hay alguno que puede, le puede regalar un cordero. Si no 
tienes a gente alrededor que le puedan regalar un cordero, se puede matar un pavo o un pollo o 
algo así, un sacrificio. El que no puede matar un cordero, que al cambio en pesetas le puede 
costar entre doce y dieciocho mil pesetas, entonces compra un pollo, que le cuesta cuatrocientas 
pesetas, o un pavo, que le cuesta dos, tres o cuatro mil pesetas"(EM28)
2 Muchos de los inmigrantes entrevistados cuestionan el carácter lícito de este tipo de estrategias.
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Incluso se puede recurrir a celebraciones más heterodoxas, que llegan a equiparar 
el Ayd con una comida festiva, desprovista no sólo del ritual del sacrifico, sino también 
del consumo del cordero:
“En el Ayd del año pasado estaba conmigo mi amiga. Compramos no carne, compramos 
pescado. Solamente yo y ella, no había nadie... Para nosotras es un día especial, el Ayd es el día 
en que cortamos el cuello del cordero (...) Aquí yo no lo siento, porque no podemos comprar el 
mismo cordero”(E5)
No obstante, como acto ritual, hay toda una serie de componentes que deben 
acompañar al sacrificio del cordero, elementos que ayudan a proporcionarle todo su 
sentido, especialmente el de la dimensión solidaria de la celebración. En los países de 
origen, la donación de una parte del cordero sacrificado, o de alguno de los platos 
cocinados, a aquéllos que no disponen de los medios para adquirir el suyo propio, es una 
práctica habitual. Aquí, aunque el cumplimiento de ésta y de otras dimensiones del rito es 
menor, también se intentan mantener:
“Aquí el otro día encargué medio cordero y he dado a los pobres cordero. Le he dado a los 
vecinos de abajo, que son gitanos, he invitado gente a casa y ya está La primera vez que lo he 
hecho es este año. Lo encargas y lo matan ellos. Por eso aquí no ves el gusto de la cosa de 
Marruecos, que te levantas a las nueve, todo el mundo de blanco, la familia, se mata el cordero 
después de rezar... Aquí, hasta las cinco de la tarde no me han traído el cordero ni nada, como 
si no hubiera fiesta”(E22)
Esa búsqueda de la totalidad del significado del ritual por parte de los inmigrantes 
musulmanes suele enfrentarse a las limitaciones que impone el nuevo contexto 
migratorio:
“Aquí la mayoría de los que vivimos somos estudiantes, y los inmigrantes que hay aquí ninguno 
es del otro mundo en la capacidad económica para hacer todo esto. Y tampoco lo entienden los 
demás. Yo cojo cinco kilos de carne y le llevo a la vecina y me lo tira a la cara. No es lo mismo. 
Incluso, a veces, pasa la fecha y no me doy cuenta”(E16)
Como intento de superar todas estas limitaciones hemos encontrado una nueva 
práctica entre los inmigrantes musulmanes, como es el pago por el sacrificio de un 
cordero en el país de origen:
“Si no tengo mucho trabajo, y tengo un poco de dinero ahorrado, voy yo personalmente y hago 
todo lo que... Bueno, yo compro el cordero, lo mato y todo. Pero si no se puede, porque estás en 
un momento de trabajo y estás liado y tal, pues mandas el dinero al padre, o a la madre o al 
hermano mayor, y que se preocupe del resto”(EM28)
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En algunos casos, el envío de dinero para que la familia sacrifique un cordero en 
nombre del que no se encuentra entre ellos, puede servir de sustituto para el propio 
sacrificio en inmigración:
“Mi Tabaski (nombre que recibe el Ayd el Khebir en Senegal)... Normalmente, yo mando 
dinero a Senegal y matan un cordero por mí”(EM29)
En otros, aunque se celebre el ritual en la sociedad de acogida, el pago del 
cordero familiar puede convertirse en una forma indirecta de estar presente entre los 
allegados. Se envía dinero para que se sacrifique un cordero en el país de origen, pero el 
mismo día se procede también a sacrificarlo aquí.
Pero el ritual del Ayd el Khebir adquiere toda su dimensión no sólo cuando se 
produce el sacrificio y la celebración es colectiva, sino cuando se dispone de un cordero 
sacrificado convenientemente y se procede a la preparación del mismo siguiendo los 
diferentes tiempos de elaboración y consumo posterior:
“Es mejor dejar que se seque un poco la carne y luego la puedes manejar mejor. Al estar 
caliente el primer día no se puede cortar bien, no se puede manejar bien. Se suele dejar para el 
segundo día. El primer día se come lo que es la cabeza, las patas también las comemos, el 
mondongo, hígado y tal. Nuestra comida a nuestra manera. Y el segundo día la came”(EM27) 
La cocina del Ayd es una cocina especial, propia de las celebraciones festivas de 
carácter religioso, que posee también un ritual propio:
“Cada día se come una parte del cordero, pero una parte especial. No hay que comer de 
cualquier sitio, sino que el primer día los pinchos con el corazón, el hígado y todo esto. Por la 
noche un poco de carne de cualquier sitio. Pero al día siguiente es la cabeza, el mondongo, y ya 
por la noche puedes empezar a comer, a cortar de cualquier parte, de la pierna y .. .”(EM26)
En la ejecución del ritual cada una las partes del animal tiene un proceso preciso 
de preparación y una forma particular de ser cocinada:
“El hígado en el pincho moruno, el hígado con la grasa que tiene el animal dentro, porque el 
animal tiene la grasa entre los pulmones, en lo que es la caja torácica. La grasa se quita , se 
limpia, se deja secar un poco, entonces se coge lo que es el hígado, se limpia también, y se corta 
en trocicos pequeños y se mete en los pinchos (...) Y luego ya al fuego, al fuego lento. 
Tranquilamente se hace con especias. Es lo primero que se come. Pero luego ya..., si uno sabe 
cómo se preparan las patas del cordero, la cabeza y todo eso... (EM28)
Otros componentes que acompañan el ritual, como la tradicional selección de un 
cordero que cumpla una serie de requisitos concretos, pasan a ocupar un lugar más 
periférico en el contexto de la inmigración:
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“La otra norma es que no tenga ningún defecto. Por ejemplo, si es tuerto no te vale, si le falta 
una oreja no te vale, si le falta un cuerno no te vale, si es cojo no te vale. Algún defecto visible 
no te vale para el día ése. Luego te valdrá para otras cosas, para matarlo tú si no tiene ninguna 
enfermedad, pero para el Ayd no te vale. Hay preferencias también que no es obligatoria, por 
ejemplo, que el cordero, según la sunna siempre, sea blanco con una manchica negra en la pata, 
alrededor del ojo una manchica negra. Son detalles. Mucha gente no lo hace, pero hay otra que 
sabe la religión y quieren seguir la sunna”ÍJEM21)
De esta forma, las detalladas características que se derivan al respecto de la 
sunna (tradición islámica) se reducen, en la mayoría de los casos, a unos requisitos 
mínimos a la hora de elegir el cordero que se va a sacrificar en inmigración:
“Es preferible que sea macho y que no tenga... Que esté así completo, con rabo, con cuernos, 
con todo. Que no tenga ninguna oreja cortada, ni una pata cortada. Tiene que estar completo y 
ya está”(EM26)
1.2. £1 transcurso del Ayd el Khebit*
Con ocasión de la celebración del Ayd el Khebir de 1997 realizamos un trabajo 
de observación directa de su desarrollo. Pudimos así completar la información obtenida a 
partir de las entrevistas y, sobre todo, conocer el contexto y el ambiente de la fiesta en 
inmigración. Para ello, nos trasladamos el jueves día diecisiete de abril a tres lugares 
previamente seleccionados: primero, a la mezquita del Centro Cultural Islámico de 
Valencia; después, al barrio en que se encuentran enclavadas la mayor parte de las 
carnicerías musulmanas (Russafa); más tarde, a un matadero industrial de animales 
ubicado en el término municipal de Buijassot.
Ese día, a partir de las 8.30 de la mañana, han llegado al Centro Cultural Islámico 
musulmanes (tanto inmigrantes como no) de las más diversas nacionalidades (españoles, 
argelinos, marroquíes, senegaleses, pakistaníes, tuneemos, egipcios, palestinos, 
albaneses, indonesios, angoleños, etc.). Conforme han ido entrando al recinto del Centro, 
o en su misma puerta, han saludado a amigos y conocidos. Acuden la mayor parte en 
pequeños grupos de adultos o con los miembros de sus familias al completo. Algunos de 
ellos se han vestido para la ocasión con ropas festivas propias del país de origen. La gran 
mayoría son hombres, pero hay también un buen número de mujeres y niños que 
habitualmente no asisten a la mezquita. Las mujeres siguen el oficio del Ayd desde la
3 Recogemos en este apartado las informaciones obtenidas sobre el transcurso de la fiesta del 
cordero o Ayd el Khebir durante su celebración en Valencia el mes de abril del año 97
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parte superior de la sala de oración, reservada para ellas. Los niños, dependiendo de su 
edad, acompañan a sus madres (los más pequeños) o permanecen con sus padres en la 
gran sala.
A las 9.30 de la mañana (con una asistencia aproximada de unas quinientas 
personas) el imam de la mezquita inicia la celebración de los actos religiosos del día del 
Ayd el Khebir. Estos se prolongan durante un total de 30 minutos, repartidos entre la 
recitación de diferentes estrofas del Corán, la oración colectiva propiamente y los 
parlamentos sobre el significado de la celebración del Ayd. La alocución general a los 
presentes es leída primero en árabe y, posteriormente, en una versión más reducida en 
castellano.
Al finalizar el acto religioso colectivo hay quienes continúan realizando sus 
propias oraciones individuales en el interior de la sala. Mientras, a la entrada, se 
intercambian felicitaciones entre los asistentes y se forman pequeños corros en los que se 
conversa en un ambiente festivo. Muchos de los presentes se han reencontrado con 
amigos o conocidos y los diálogos se prolongan durante algunos minutos. En el salón de 
actos se han preparado dulces y refrescos dispuestos en varias mesas, lo que permite 
continuar la celebración hasta alrededor de una hora más tarde.
Después, unos pocos inmigrantes permanecen conversando en el exterior del 
Centro Islámico, mientras que algunos se dirigen hacia las otras dos mezquitas para 
saludar a compañeros musulmanes, otros regresan a sus lugares de trabajo y un pequeño 
grupo se traslada al matadero de Buijassot para llevar a cabo el sacrificio ritual del 
cordero, a realizar antes de la hora límite del mediodía.
A las 10.30 nos trasladamos con inmigrantes que se desplazan en coche a la 
mezquita de Russafa. Allí coinciden con otros inmigrantes que permanecen a la puerta de 
la mezquita o de las carnicerías musulmanas de la zona. Se vuelven a repetir los saludos y 
felicitaciones, mientras que se espera a que se puedan recoger los corderos encargados 
en las carnicerías.
A las 11.30 nos encontramos en un matadero industrial del municipio de 
Buijassot al que han acudido varios carniceros musulmanes y algunos particulares para 
sacrificar sus corderos. Se congregan allí alrededor de treinta inmigrantes (marroquíes, 
argelinos, senegaleses, sirios...) entre propietarios de carnicerías musulmanas, operarios
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de la mismas y aquellos que han adquirido su propio cordero y sus acompañantes 
(familiares o amigos).
En pocos minutos se sacrifican unos cincuenta corderos, pero pocos de ellos lo 
son por aquellos mismos que los han comprado. Los corderos de encargo son 
sacrificados en la cadena de transporte por los carniceros musulmanes, quienes se 
ocuparán también del control del proceso de manipulación realizado por los trabajadores 
no musulmanes del matadero. Aquellos que han comprado y seleccionado un cordero 
determinado, recogen en bolsas las visceras del animal y su cabeza para prepararlos y 
cocinarlos durante el primer día del Ayd; posteriormente, recogerán su cordero 
(convenientemente señalado para su identificación) en la carnicería donde el animal será 
trasladado en el camión de transporte y reparto del propio matadero.
Sólo uno de los inmigrantes que han acudido para seguir personalmente todo el 
proceso (de nacionalidad marroquí), va a optar por trasladar hasta su domicilio y en su 
coche particular el animal sacrificado. Para ello lo ha envuelto convenientemente en un 
plástico, al igual que sus visceras, antes de introducirlo en el maletero. Este mismo 
inmigrantes reconoce que el año anterior (al igual que otros inmigrantes musulmanes que 
viven en casa de campo o en pueblos), realizó el sacrificio del animal en la terraza de su 
casa, con la participación de toda la familia. Sin embargo, ahora se limita a llevarse su 
pieza ya sacrificada para realizar durante esa misma mañana su despiece y preparación 
previa al consumo (en casa le esperan su mujer e hijos para ayudarle), tras haber 
efectuado un pago de ocho mil quinientas pesetas por el cordero.
Asimismo, hemos observado a cinco hombres sacrificar su propio cordero, 
siguiendo la totalidad del ritual; es decir, colocando el animal en el suelo y orientándolo 
hacia La Meca, mientras se le sujeta con las propias manos para degollarlo, tras haber 
utilizado la fórmula religiosa que hace referencia al nombre de Dios. Tanto estos 
particulares, como los carniceros, han empleado en el sacrificio sus propios utensilios y 
cuchillos preparados especialmente para este acontecimiento.
Esa misma mañana regresamos al barrio de Russafa y comprobamos cómo el 
número de inmigrantes musulmanes que acuden a las carnicerías musulmanas es superior 
al habitual. También durante la víspera del Ayd observamos a un número elevado de 
inmigrantes musulmanes acudiendo a las carnicerías y tiendas del barrio, bien para 
comprar unos kilos de carne de cordero con que preparar la comida del día del Ayd el
263
VIII. TRANSFORMACIONES D E LAS PRÁCTICAS SECUNDARIAS O INDIRECTAS
Khebir, bien para abastecerse de otros productos alimenticios (pan, té, sopa de harira 
preparada, dulces, etc.)
1.3. La fiesta del Ayd el Seghir
La segunda importante celebración festiva del calendario musulmán es la que 
corresponde al Ayd el Seghir o fiesta pequeña, recibiendo también los nombres de Ayd el 
Fitr entre los magrebíes o Korité entre los senegaleses. Se celebra veintisiete días 
después del inicio del mes de Ramadán y marca la finalización del ayuno característico 
del mismo.
En los países de origen, la celebración del Ayd el Seghir tiene su momento central 
entre la cena familiar que se desarrolla esa última noche del mes y la comida del día 
siguiente. Durante ese mismo día, y los inmediatamente posteriores, la celebración festiva 
también se acompaña de visitas entre familiares y amigos, así como a los cementerios y 
hospitales.
En inmigración, la celebración suele tener un seguimiento irregular: algunos 
inmigrantes tratan de recrearla en las nuevas condiciones, aunque reduciéndola a una 
cena un tanto especial, pero la mayoría finalizan el Ramadán rompiendo el ayuno y 
cenando al igual que el resto de los días del mes. En cuanto a los que tratan de mantener 
la práctica en toda su dimensión, sustituyen las tradicionales visitas a familias, hospitales 
y cementerios por un día de descanso:
“Se celebra con el desayuno, como siempre en Marruecos. Un plato de arroz con leche y 
algunas tortas de pan, que son caseras, con aceite, miel. Desayunos así con mucho dulce. Hemos 
salido a dar una vuelta y ya está. Una fiesta entre familia. Normalmente, en Marruecos se 
celebra de otra forma, tenemos que visitar a los familiares, a los hermanos, a los vecinos, a las 
tías y todo esto, a los abuelos si tenemos... Pero como aquí no teníamos a nadie, no hemos 
visitado a nadie. Así se acabó el Ramadán”(EM26)
En ausencia del tejido familiar y vecinal de la sociedad de origen, los inmigrantes 
musulmanes recurren también a las visitas de los hogares de otros inmigrantes, aunque se 
trate de musulmanes no practicantes:
“En el Ayd el Seghir se hace la oración primero y después de la oración se junta toda la gente, 
porque hay algunos que no son practicantes. Cuando terminan pasamos el uno, el otro, a las 
casas de los paisanos, los amigos, para felicitarles lo que es la fiesta. Termina el Ramadán y 
empieza lo que es el día de comer, para felicitar. Después de esto ya empiezan las invitaciones, 
porque hemos preparado la comida para alguna gente ”(EM28)
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En unos casos, la oración colectiva, que en el país de origen se realiza por la 
mañana en las mezquitas, es relegada a causa de las dificultades laborales o de la falta de 
espacios adecuados:
“Normalmente la fiesta del Ramadán es religiosa, hay que ir a la mezquita a rezar por la 
mnflana es el rezo de la fiesta, del Ayd. Pero como aquí la mezquita nos pilla un poco lejos 
pues... no he podido ir a rezar”(EM26)
En otros casos, se buscan alternativas, como la reunión en alguna de las casas 
disponibles entre los inmigrantes con el fin de realizar la oración colectiva:
“A falta de mezquita nos juntamos en casa de uno y rezamos allá. Hay un rezo especial que se 
hace a mediodía. Lo hacemos, nos felicitamos y llamamos a casa. Y comemos juntos la máxima 
gente posible” (EM2 9)
En los lugares donde hay mezquitas, las pequeñas celebraciones van 
acompañadas de un aire festivo. Además, la organización del Ayd desde las mezquitas 
permite mantener la costumbre de la entrega de juguetes a los niños y el ofrecimiento de 
los dulces típicos para su consumo por los asistentes.
Pese a la ausencia de grupos familiares, en una fiesta que tiene precisamente ese 
carácter, el Ayd el Seghir suele ser celebrado por aquellos inmigrantes que han logrado 
completar la totalidad del ayuno de Ramadán. Para algunos de ellos, incluso, el 
compromiso con el Ayd el Seghir puede alcanzar el nivel del Ayd el Khebir:
“El Ayd el Seghir lo celebramos siempre, en casa. Yo lo he celebrado siempre. He dejado 
algunas veces el trabajo por alguna fiesta, porque soy musulmán y tengo que celebrarlo. Cueste 
lo que cueste, aunque me echen del trabajo quiero celebrarlo. Lo he celebrado siempre“ (EM26) 
La importancia que se otorga en estos casos al Ayd el Seghir se relaciona con la 
creencia en la invalidez del Ramadán si no va acompañado de las celebraciones del 
primero. El Ayd el Seghir se incorpora, en el discurso de algunos de los entrevistados, a 
las prácticas que deben acompañar de modo obligatorio al Ramadán (al igual, por 
ejemplo, que las oraciones).
Asimismo, las comidas del Ayd el Seghir requieren la preparación de platos de la 
cocina de origen para obtener todo el sentido de la celebración y recuperar su 
significado, especialmente en inmigración. En general, el transcurso de la fiesta del Ayd 
el Seghir permite observar cómo, de manera general, la limitación material de la práctica 
hasta su mínima expresión puede hacer aumentar, por otro lado, la espiritualidad con que 
éste es vivido. Cuando se realiza en inmigración, gran parte de la vitalidad del Ayd el 
Seghir se pierde, pero su significación se mantiene viva e, incluso, puede llegar a
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reforzarse; en parte, porque el inmigrante pasa a ser el sujeto principal de ésta, y no un 
participante más en su celebración, como ocurre en origen:
“Es otra cosa, es muy distinto a lo de allí. Comparado a lo de allí no se nota. Lo notas tú, en ti 
mismo, pero el ambiente o el entorno no se nota. Intentamos seguir los mismos pasos de 
siempre, y de nuestro padre (...) Lo espiritual sí se vive, pero ya aparte de eso...”(EM27)
1.4. Otras fiestas y celebraciones
Además del Ayd el Khebir y el Ayd el Seghir existen otras muchas fiestas en el 
calendario musulmán. Sin embargo, su alcance es en todos los sentidos mucho menor 
que el de las anteriores. Son celebraciones que en inmigración suelen pasar prácticamente 
inadvertidas para la mayoría de los musulmanes. Unas son comunes a todos los países 
musulmanes (como el primer día del año musulmán o el aniversario del nacimiento de 
Mahoma) y otras son fiestas religiosas de carácter local (como el magal en Senegal).
Por ejemplo, la fiesta del mulud o maulid, que sirve para celebrar el día del 
nacimiento del profeta, no tiene prácticamente ningún seguimiento en el ámbito de la 
inmigración:
“Está la del maulid, que es el nacimiento de Mahoma, pero que no se para de trabajar. Cuando 
únicamente se para de trabajar es después del Ramadán y la fiesta del cordero (...) Si no tienes 
contacto con la mezquita, no tienes contacto con el calendario islámico, pues no lo puedes 
hacer. Aquí nos guiamos con el solar (el calendario), entonces no puedes saber cuando es. Pero 
si tienes relación con gente de Marruecos, o de algún país islámico, pues te enteras” (EM27)
Se está indicando así una limitación que no sólo afecta al mulud, sino también a 
las otra prácticas que se rigen según el calendario musulmán: la imposibilidad de precisar 
su fecha exacta de celebración en función del calendario gregoriano que rige en 
inmigración. En este sentido, son habituales entre los inmigrantes musulmanes de 
diferentes nacionalidades las discusiones sobre el momento exacto del comienzo o 
finalización de las distintas prácticas rituales y festivas:
“Sí, lo celebramos, pero el caso es que hubo un pequeño desacuerdo, porque allí en Marruecos 
lo hicieron un día sábado y nosotros aquí en España la mayoría lo celebró el viernes. El único 
país que celebró el Ayd el Seghir el sábado fue Marruecos, debido a que según ellos, no han 
visto la luna. Entonces, como aquí hemos seguido a todo el mundo islámico que ha celebrado la 
fiesta del Ayd el Seghir, el viernes nosotros fuimos unos de estos”(EM28)
Por otro lado, las fiestas propias del Islam local, como las romerías colectivas o 
las visitas individuales a los santos (marabuts), se pierden en inmigración, sin que sea
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posible su sustitución4. Algunas más, como las que afectan a algunos colectivos étnicos 
o nacionales, mantienen una mínima expresión o una presencia residual. Es este último el 
caso, por ejemplo, de la celebración del tamjarm entre los inmigrantes senegaleses:
“El tamjarín es como el día de luna nueva. El calendario musulmán tiene que ver mucho con la 
luna, entonces pues este día se come cuscús. No toda la gente lo celebra, pero hay gente que sí. 
Lo mismo hay veces que se olvida. Yo, por ejemplo, no sé cuando es, o cuando pregunto me 
dicen que fue ayer. Entonces, lo que la gente hace muchas veces es llamar al país ”(E2)
Otro tanto ocurre con ritos como la atribución de nombre a los recién nacidos (la 
práctica más parecida al bautizo cristiano), que ha de ir acompañada del sacrificio ritual 
de un cordero y la celebración de una comida familiar. Es éste un rito de paso, cuya 
realización en inmigración nos ha sido relatada por dos inmigrantes musulmanes 
africanos (uno procedente de Senegal y otro de Sudán). De él destacan su importancia 
para que el nacido sea aceptado como miembro pleno del universo islámico, se resida 
tanto origen como en inmigración:
"El día del bautizo hay que matar un cordero. Entonces (un compañero) no pudo encontrar, 
porque aquellos ganaderos son vendedores en el mercado. No fijamos la hora, vamos. Lo del 
bautizo es lo de poner el nombre. Se mata un cordero para los invitados al séptimo día. Hasta 
que se diga oficialmente es un secreto, sólo lo sabrán pocas personas. Aquí se dice: cuando 
nazca mi hija le pondré asi o asá. Allí no, es un secreto hasta el séptimo día"(EM29)
2, Los preceptos alimenticios islámicos
2.1. La cuestión del cerdo y el alcohol
En todas las sociedades, las prácticas alimenticias vienen a formar parte de ese 
núcleo duro identitario del sistema cultural, en contraste con los elementos periféricos 
más fácilmente modificables. En inmigración, tal y como señala Dominique Schnapper, 
"es la existencia de este núcleo duro quien da cuenta del apego a las prácticas culinarias 
del país de origen que manifiestan todos los emigrantes en todos los países. A través de 
esa vinculación que transmiten a sus hijos se expresa, en cierta manera, todo el orden del 
mundo”. Y añade: "el retomo a las formas culinarias tradicionales ha acompañado 
siempre a los movimientos de reivindicación identitaria regionales o nacionales. El
4 Con la excepción, por ejemplo, de las visitas que algunos marabuts vivos o sus discípulos 
realizan a los musulmanes senegaleses inmigrados. Es también una práctica presente, aunque en 
mucha menor medida, entre algunos círculos de la inmigración magrebí, que pueden recibir 
ocasionalmente la visita del líder espiritual de alguna tariqa sufi.
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conjunto de la cocina, de los gustos y de los gustos alimentarios, en los que podemos ver 
una de las dimensiones del orden social característica de una cultura, es el resultado de la 
transmisión de la madre al hijo” (D.Schnapper, 1991: 156).
En el universo islámico las prácticas alimenticias constituyen uno de los 
principales pilares sobre los que sostiene el orden construido. Existen en el Islam toda 
una serie de recomendaciones, obligaciones y prohibiciones relativas a la alimentación: 
las más importantes son las que atañen al consumo de carne halal y al de la carne de 
cerdo y de otros productos como el alcohol. Éstas también pueden ser tomadas como un 
indicador importante de pertenencia, así como del mantenimiento y de las 
transformaciones del Islam en inmigración.
En parte, ya hemos visto anteriormente cómo la cocina y la alimentación 
(elaboración de platos típicos, uso de ingredientes originales, preparación y consumo 
ritualizados del cordero durante la celebración del Ayd el Khebir...) ocupan un lugar 
privilegiado en el estudio de los cambios en el mundo cultural de los inmigrantes y sus 
recomposiciones identitarias. Por ejemplo, Claude Iannozi nos propone una metodología 
de investigación basada en la reconstrucción de la historia alimentaria de los individuos a 
través de relatos de vida, tomando como indicadores el recuerdo de las comidas en el 
país de origen, las modalidades de búsqueda de los productos del país de origen en el de 
acogida, la elección de alimentos y preparación de los mismos, la forma de consumirlos 
(familiarmente, en grupo o no), la selección de alimentos en función de los días de la 
semana y las fiestas o las prohibiciones alimenticias (C.Iannozi, 1992: 134).
Nuestra investigación ha dedicado una particular atención a algunas de estas 
parcelas en reconocimiento de que, como afirma Frederic Sechaud, en situación 
migratoria la alimentación representa un medio privilegiado de afirmación identitaria. La 
hipótesis principal del trabajo de Sechaud es que los comportamientos alimenticios son 
variables dependientes de la identidad socio-cultural y que la intensidad de la práctica 
religiosa es determinante en las conductas alimenticias (F. Sechaud, 1988: 313).
La primera de las prohibiciones que nos proponemos analizar, a través del 
discurso de los entrevistados, es la relativa al consumo de carne de cerdo. Se trata, 
posiblemente, de uno de los hábitos alimenticios sobre los que mayormente ha girado la 
caracterización popular de la cultura islámica y que, en ningún caso, es exclusivo de ésta 
(por ejemplo, los judíos rechazan en la misma medida el consumo del cerdo, mientras
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que en países musulmanes de Asia, como Indonesia, el consumo de cerdo forma parte de 
la cultura local; asimismo, en otros países del África Subsahariana existe cierta 
permisividad al respecto).
En un país mayoritariamente musulmán, la prohibición del consumo de cerdo no 
tiene más trascendencia que la que puede tener entre nosotros la de algún otro tipo de 
animal desvalorizado por uno u otro motivo5. Es precisamente un país de inmigración, 
donde no se comparte ese mismo hábito, el lugar que resitúa tal comportamiento en el 
terreno de las prácticas susceptibles de ser analizadas.
Entre los inmigrantes entrevistados, la oposición al consumo de carne de cerdo, u 
otros derivados de éste, es prácticamente general. De hecho, sólo aquéllos individuos 
que mantienen un proceso activo de ruptura con su pertenencia religiosa se manifiestan 
contrarios ante tal hábito:
“Claro, el tema de la alimentación es una consecuencia . En absoluto, no hay nada que ver. Si 
tú no crees en principio en algo, en el Islam que prohibe el cerdo y el alcohol... pues claro 
actúas en consecuencia de estos principios. Yo desde que probé sobre todo el jamón, dije: 
¡ostras lo que me he perdido, tú! (risas) Y ahora ya nada en absoluto, no tengo ya...”(E10)
En contraste, tanto entre los inmigrantes musulmanes que mantienen un tipo de 
pertenencia culturalista, como entre los de clara pertenencia religiosa, el consumo del 
cerdo trata de ser evitado, aunque las justificaciones obedecen a razones bien diferentes. 
Los primeros para legitimar su evitamiento recurren a enumerar los peijuicios sobre la 
salud achacables al consumo de cerdo:
“Yo no como cerdo, en mi familia tampoco. Sólo al principio de llegar aquí comí alguna vez, 
pero no me gusta. El cerdo es malo para la salud, me lo dijo también un médico al que fui una 
vez, porque el cerdo tiene mucha grasa. Por ejemplo, las mujeres españolas que comen cerdo 
tienen muchas varices, pero eso es algo que no verás en Marruecos (...) Yo no había visto eso 
nunca hasta llegar aquí. Ni mi madre ni nadie de mi familia tiene varices, y eso es porque no 
comen carne de cerdo. Entonces el cerdo no me gusta porque es malo. Además, los musulmanes 
no podemos comer cerdo. Pero a mí no me importa, como no me gusta ...”(E14)
Entre los segundos, predominan las referencias a la tradición musulmana y las 
citas relativas a los textos religiosos en los que se prohibe directamente su consumo. Lo 
más común es sin embargo que las legitimaciones de la exclusión del consumo de cerdo
5 Véanse, además del relativo al cerdo, los diversos tabús alimenticios estudiados por Marvin 
Harris (1989) en el ensayo Bueno para comer, malo para comer. Madrid, Alianza Editorial.
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combinen los elementos provenientes de la tradición religiosa con una serie de 
argumentaciones de tipo sanitario:
“Lo del cerdo se remonta a hace siglos, por aquella enfermedad que causó. Aquí todo tipo de 
carnes pasa por consulta médica y todo está controlado, o sea que nesgo de enfermedad no va a 
haber, seguro. Pero eso pasa a ser una costumbre y se sigue manteniendo aquí"(E20)
Esos razonamientos sanitarios, en los que el cerdo es conceptualizado como un 
animal transmisor de múltiples enfermedades, suelen inscribirse dentro de la 
desvalorización conjunta de su carne a todos los niveles:
“El cerdo es más barato, mucho más barato, casi la mitad de precio. E cerdo es siempre más 
barato que el resto de animales, porque es un animal que no tiene valor. Además de eso no está 
prohibido sólo para los musulmanes. No está bien para el ser humano comer cerdo. Hay unos 
cuantos parásitos que no mueren, se plantan en nuestro cuerpo y de ahí salen enfermedades. 
Hoy en día la mayoría de enfermedades que hay en esta tierra han llegado de los cristianos, 
nada de los musulmanes. ¿Por qué? Porque no comemos cosas que no debemos comer, 
comemos cosas que son naturales”(E18)
Por otro lado, la aceptación mayoritaria de la prohibición religiosa del consumo 
de cerdo (sea por unos u otros motivos) no significa que todos los entrevistados 
manifiesten el mismo grado de oposición, ni que la pongan en práctica del mismo modo. 
Asi, entre los más estrictos, el mantenimiento de la exclusión del consumo de cerdo en la 
dieta alimenticia puede extenderse también, además de la carne, a otros derivados y 
productos que pueden contenerlos:
“También los pasteles que venden aquí dicen que llevan manteca de cerdo, y a veces me 
pregunto si... Aunque estoy en casa de alguien, de unos amigos o de los padres de mi cuñada, 
también ellos como saben que está prohibido no compran haluf (cerdo) y respetan mucho. 
{Ahora, como tenemos tiendas árabes, ya no nos falta carne! Nada, comiendo de todo”(El 1)
Y es que, en un país con una cultura alimenticia y gastronómica como la nuestra, 
son muchos los productos relacionados de un modo u otro con el cerdo que no pasan 
desapercibidos para los inmigrantes musulmanes:
“Todos los días, si yo quiero comprar un croissant o unas galletas, tengo que ver, tengo que 
preguntar a la persona con qué manteca está hecho. Si es manteca de cerdo o es aceite. El aceite 
es caro y es más barato manteca de cerdo, mucho más barato, pero eso no está bien. Hoy en día 
yo voy a hacer toda mi vida, lo mismo si sigo viviendo aquí en España. Primero lo que hago es 
leer lo que pone en los ingredientes, de qué lo han hecho, cómo lo han hecho, qué es lo que han 
puesto, si no no puedo comer”(E18)
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En todo caso, la oposición al consumo de cerdo en inmigración siempre está 
condicionada por la posibilidad real de mantenerla. Llevadas las implicaciones de la 
prohibición hasta el extremo, su transgresión puede llegar a aceptarse como un mal 
menor, una salida que es formulada del siguiente modo por uno de los entrevistados:
“Aquí me dirán que tomar el haluf, comer cerdo, es la cosa más... Si voy a un lugar donde no 
hay nada más que eso, y el suicidio está prohibido (en el Islam), tengo que comerlo”(EM29) 
Pero existen también toda una serie de situaciones intermedias que plantean, de 
manera cotidiana, la decisión de comer o no cerdo en función de las circunstancias 
concretas:
“El cerdo yo siempre intento evitarlo, si no tengo más remedio y lo tengo delante de mi lo como 
alguna que otra vez. Aquí tengo la suerte que abajo en el comedor tú apuntas no cerdo y te 
hacen cordero y ternera (...) No como la carne por religión y por cultura, si fuese por otra cosa 
la hubiese comido. Por respeto (...) Si, por ejemplo, bajo y no hay nada que comer más que 
cerdo, nada de nada, yo lo como, y sé que mi Dios... Eso fue por otras circunstancias y lo 
respeto. Pero, si no tengo más remedio, como una alimentación como todos”(E16)
En general, los inmigrantes musulmanes tienden a emplear diversos tipos de 
estrategias para mantener el equilibrio entre el cumplimiento de la prohibición y los 
condicionantes alimenticios en inmigración:
"Porque la religión musulmana no niega nunca jamás el vivir con los demás. Como dice el 
Corán no hay coalición en la religión, cada uno es y será lo que quiera. Ahora, ¿qué pasa? Yo 
no tomo cerdo y tú tomas cerdo, no hay ningún problema y ya está. Pero el Islam prácticamente 
me prohibe preguntar, porque no voy a estar preguntando si voy a un restaurante"(E23)
Una de esas estrategias comunes consiste en evitar la interrogación sobre qué es 
lo que uno está comiendo, como forma de atenuar la confrontación o el posible conflicto. 
De esta manera, se hace uso de una forma legítima de sortear la prohibición sin atentar 
contra la normativa religiosa:
"Muchas veces he entrado a un restaurante y me han puesto un trozo de jamón en la ensalada, y 
me he tragado algunos trozos. Yo intento decirles que no lleve jamón, pero... No hay ninguna 
complicación, el Islam dice que los hechos son por las intenciones. Si tu intención es no hacerlo 
entonces no pasa nada, eso es lo importante. La vida se nos lleva islámicamente muchísimos 
pecados diarios. Claro, es como dijo el imam, que si quieres decir: ¡Es que no estáis haciendo el 
Islam!t vete a vivir a un país musulmán. Y dijo: ni siquiera en los países islámicos se aplica el 
Islam al cien por cien, asi que no pienses que tienes una corona en tu cabeza* (.E12)
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Igualmente, se ponen en marcha otras estrategias de sustitución del cerdo con el 
fin de "facilitar la adaptación", aunque el coste de estos productos alternativos, como la 
cecina, los hace inaccesibles a la mayor parte de los inmigrantes:
“Yo veo un jamón y me da repulsión. Se ve que me han enseñado así. Aquí estamos comprando 
en el Corte Inglés unos chorizos hechos en Salamanca que son ternera. Hay cecina también, 
como si fuera jamón, pero de ternera. Pues me encanta. Y hay otro de carne de cordero que está 
también muy bueno. Y eso, adaptándome a la vida poco a poco”(E17)
Se trata así de evitar los efectos de una presión social no siempre manifiesta que, 
en ocasiones, puede tener un coste importante para la persona que intenta mantener un 
equilibrio entre los hábitos y creencias que ha interiorizado de su cultura de origen y la 
nueva realidad en la que vive:
“Allí no teníamos costumbre de comer cerdo, ni muchas más cosas de ese tipo. O beber incluso, 
aunque beber es lo de menos, porque allí también se podía beber. Entonces la gente te decía: 
come, hombre, que esto es bueno. Eso es una tontería, es de la época prehistórica. Hay gente 
que ahora le parece una tontería que hagas el Ramadán o no, o que comas cerdo o no, pero toma 
cerdo porque ya está tan harto de que siempre le estén presionando, de que tiene que hacer esto 
o lo otro y adaptarse y asimilar la cultura... Hasta el punto en que uno dice: bueno, yo me hago 
como uno de aquí y  ya veremos. Y al final es como un chiste árabe, que dice que el que vende 
el mono lo vende y se ríe del que lo compra, o sea te dice lo que tienes que hacer pero al mismo 
tiempo se ríe. La gente te vende la cosa, pero luego te la va criticando... Es bastante fuerte, es 
una experiencia muy dura. Si uno no tiene muchos valores, mucha fuerza interior, mental, 
psicológica, podría coger una gran depresión”(E13)
En cuanto a la prohibición religiosa del consumo de alcohol, ésta se plantea en 
términos semejantes a la del cerdo, pero introduce algunos elementos nuevos a 
considerar. En primer lugar, a diferencia del cerdo, el alcohol es algo presente y accesible 
en la mayor parte de los países musulmanes. En segundo lugar, mientras la prohibición 
del cerdo tiene un significado principalmente sanitario, la del alcohol tiene sobre todo 
una dimensión moralizante más que física. Combinados ambos factores, no es extraño 
que la prohibición del alcohol se relaje en mayor medida que la del cerdo, pues la 
situación migratoria ofrece la posibilidad de subvertir una moral pública que muchos 
jóvenes viven de manera enclaustrante en sus países de origen:
“Es normal, cuando las cosas están tan prohibidas tienes ganas de probarlo. Yo cuando vine a 
España también tenía ganas de probar todo. Probé la ginebra, pero no me ha gustado. Si desde 
pequeño no la has probado pues no me gustó nada. Pero dije: voy a probar todo lo que está
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prohibido. Para ver, para probar el sabor que tienen. Y hachís fumé para probarlo, pero no me 
gusta. Pero no soy un fanático. A veces dices: por una vez voy a probar"(Eli)
Sobre todo, se explica y justifica la transgresión aludiendo a una cierta presión del 
medio para el consumo alcohólico:
“Alcohol no bebo alcohol, comer cerdo tampoco. Hombre, alcohol no te voy a decir que es 
verdad que nunca bebo. A veces, de vez en cuando. Si me dicen: ¡Oye, una copa no te va a 
matar, que estamos hoy de juerga!. En un cumpleaños, o en Navidad con la familia, lo bebo y 
ya está. Un esto al año no hace daño, ¿no7”(E17)
La permisividad social y la extendida presencia pública del alcohol que 
caracterizan la sociedad de inmigración, hacen difícil mantenerse ajenos a esa influencia: 
“Islámicamente no puedes entrar ni en un bar, porque tienen alcohol y viven del alcohol, y estás 
tú potenciando para que él pueda vender alcohol a otra persona teniendo ganancias de eso. Pero, 
si vas a ver las cosas desde este punto de vista, jamás vamos a poder vivir aquí. Por lo tanto, tú 
tienes que llevar tu tipo de vida normal. Yo no voy a tomar una copa, yo me voy a tal sitio... No 
puedes vivir aquí si quieres practicar realmente el IslanT(E12)
Además, como el alcohol está presente y es accesible en la gran mayoría de los 
países musulmanes, su consumo no representa, en muchos casos, una novedad:
“El Islam te protege de muchas cosas, de la bebida. Me salvé, porque al llegar a España empecé 
como en Marruecos, a tomar cerveza, a tomar un chato de vino y tal... La mayoría de los 
inmigrantes marroquíes que yo conozco son alcohólicos, porque ya no pueden dejar el alcohol. 
Por la mañana se toman el kiwi, el Belmonte y todo esto. Yo no, yo tomo un café con leche. Por 
la tarde un café con leche o un zumo. La bebida la he dejado. Hace ya tres años que no tomo ni 
siquiera una cerveza, nada de alcohol. Esto creo que es bueno para mí"(EM26)
Ahora bien, un contacto más fácil puede abrir, en la mayoría de los casos, las 
puertas a un mayor consumo; aunque también puede dar lugar, como en el caso anterior 
(lo que no es lo más habitual), un cambio en el sentido contrarío: el rechazo de ese 
hábito en la medida en que se adquieren nuevas responsabilidades laborales y familiares o 
se produce una mayor observancia religiosa como búsqueda de sentido.
2.2. El sacrificio de la carne halal
Hemos visto que en el Islam, entendido como código comportamental, existen 
toda una serie de regulaciones alimenticias, desde la prohibición de determinadas carnes 
hasta el modo en que éstas deben ser consumidas o sacrificadas antes de su consumo. El 
Corán y la sunna recogen, literalmente, una serie de presupuestos que se deben cumplir
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en el sacrificio de los animales comestibles para que estos adquieran la categoría de 
lícitos {halalf.
El Islam prohibe de hecho el consumo de la carne que no haya sido sacrificada 
según el rito prescrito, siendo requisito básico la muerte por degollamiento del animal 
mientras permanece orientado hacia La Meca y se hace referencia al nombre de Dios. La 
muerte rápida del animal, en una acción combinada de desangramiento y asfixia (al serle 
seccionados de un único corte la yugular y el esófago), junto con la ausencia de medios 
técnicos en dicho proceso, forman parte de ese ritual de purificación que supone la 
eliminación de la sangre en la carne a consumir. De todos modos, el Islam permite el 
consumo de carne sacrificada por cristianos o judíos, siempre que el animal haya muerto 
en las circunstancias descritas y no por otros medios7.
A este respecto, hemos encontrado diversas posturas y prácticas entre los 
inmigrantes musulmanes entrevistados. Desgraciadamente, todas ellas no se presentan de 
forma tan nítida ni separadas tan claramente como en la tipología que hemos construido. 
El caso de una de las mujeres argelinas entrevistadas (con estudios superiores y un perfil 
modernizante) es ilustrativo de las posibles y complejas combinaciones que se pueden 
realizar al respecto, en función de las circunstancias personales y del contexto:
“Yo estuve dos años en Madrid y no sabia que había una carnicería halal. Porque, 
normalmente, un musulmán tiene que consumir la carne de un animal permitido por la religión 
y matado según un rito musulmán. Yo he preguntado en muchas carnicerías aquí en España y 
me han explicado cómo matan el cordero, la vaca o lo que sea. Es diferente, porque no se saca 
la sangre, se queda dentro del animal. Entonces es una carne no prohibida del todo, está 
prohibida si existe una carnicería halal. Yo durante dos años en Madrid he comprado la carne 
del Pryca, de Alcampo y de las carnicerías que... Claro, no hablo de la carne del cerdo, porque 
esto está prohibido totalmente. Pero luego fui a Argelia y hablé con mi padre y me dijo: Mira, 
—porque Dios, vuelvo a Dios y  a nuestra religión que es muy misericordiosa— Dios permite 
hasta comer cerdo, pero en qué caso: en el caso en que no hay comida y  la persona va a morir 
de hambre (...) Entonces me explicaron que si en un país dado, donde estoy viviendo, hay una 
carnicería halal tienes que comprar carne ahí, porque existe la carnicería. Y, si no, me está 
permitido la carne comprada en cualquier carnicería (...) Pero eso no quiere decir que nunca he
6 La oposición halal/haram (lícito/ilícito o permitido/prohibido) marca una importante frontera 
estructurante de una buen parte de la vida social en las culturas islámicas.
7 El debate teológico sobre esa cuestión lo hemos tratado a partir de las entrevistas con los 
imames de las mezquitas, recogidas en el capítulo dedicado al Islam institucional. También puede 
ampliarse consultando el artículo del cheikh Hamid Umar Al Wely (1997) "Del sacrificio de 
animales en el Islam", en la revista Verde Islam, n°6, pp. 71-77.
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comido... Por ejemplo, está muy lejos para mi esta carnicería y a veces necesito urgentemente 
un trozo de carne o de pollo, entonces bajo y lo compro en la carnicería de abajo. No sé, yo 
pienso que no es un problema tan grave”(E19)
En nuestra clasificación de la práctica del consumo de carne que mantienen los 
inmigrantes musulmanes, una primera postura resuelve la cuestión retomando la 
argumentación coránica, cuando se dice que la carne lícita es la carne de las gentes del 
libro, la carne sacrificada dentro de las tres grandes religiones monoteístas (Islam, 
cristianismo y judaismo):
uEso es un rollo tremendo. En el Islam la gente interpreta como les da la gana. Yo he 
memorizado este libro. El Corán dice: los cristianos, su comida sirve para vosotros. Es decir, 
cualquier persona que cree en Dios su comida está autorizada para un musulmán, porque creen 
en lo mismo, sobre todo los cristianos. Nosotros no bebemos sangre, porque la sangre del 
animal lleva todos los microbios, todas las enfermedades, entonces lo matan a la manera 
musulmana para quitarle toda la sangre. El caso es que aquí quitan la sangre al animal, porque 
la sangre hacen con ella un montón de barbaridades. Por ejemplo eso sí que no, jamás, en mi 
vida he comido algo hecho con sangre, porque científicamente, biológicamente, mentalmente, 
culturalmente, no llego a tragar esto, no. Entonces la carne me parece que es como toda la 
carne. Lo de matada a la manera del Islam, eso ya son detalles de gente muy radical”(E16) 
Desde esta perspectiva, es suficiente con que el animal haya muerto sacrificado 
por desangramiento para que su carne sea considerada lícita. No es necesario, por 
ejemplo, que se haga referencia al nombre de AUah, porque las tres religiones se dirigen 
a un mismo Dios:
“La gente que no entiende... los fanáticos... la falta de conocimiento. Por ejemplo, cogen el 
Corán y leen: no comer lo que no se debe en nombre de Dios. Y lo interpretan tal como se lee, 
y el Corán no se interpreta jamás así porque tiene unas reglas de interpretación (...) El tema de 
la carne es lo mismo, el animal no degollado en la forma musulmana está permitido, 
confirmado al cien por cien por el Corán que es comestible para los musulmanes, pero a los que 
nosotros llamamos la familia del libro, que son los judíos y los cristianos. Al fin y al cabo todos 
adoran al mismo Dios. Hoy en día, en los mataderos modernos es otra cosa, pero en los pueblos 
nombran a Dios, o a Jesús, o a la virgen, y entonces lo puedo comer”(E23)
Una segunda postura comparte el fondo de la argumentación anterior, pero le 
añade un requisito, que es el de hacer referencia al nombre de Dios en el momento previo 
al acto de comer, la fórmula ritual que convierte en lícita a la carne:
“Aquí hay gente que dice que no come carne que no sea halal. Decimos en Egipto que yo digo: 
Bismi AUah (en el nombre de Dios)..., y como carne y ya está. Yo no soy tan fanático, yo soy 
más práctico en la vida. Yo compro carne de Mercadona, o de donde sea, y en casa digo Bismi
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AUah... y te vale. Por qué tengo yo que ir a matarlo... Hay que saber en la sociedad en donde 
estás viviendo, la vida está cambiando... En un país como Egipto sí, normal, pero aquí... Yo 
paso de esto, de cosas de las que se puede pasar. Son cosas que no pasa nada, pero comer carne 
de cerdo no> eso nunca. Yo prefiero comer alcohol que comer cerdo (risas). Son dos pecados, 
pero eso es lo que nos han enseñado, que era malo. Y yo no puedo” (E17)
Esta última estrategia permite, mediante un sencillo ritual, combinar, por ejemplo, 
el consumo de carne sacrificada islámicamente con el consumo de otras carnes no 
sacrificadas del mismo modo (sobre todo en el exterior del hogar):
“A veces comemos por ahí y decimos: Bismi AUah..., y lo comes. Eso me lo dijo mi padre, que 
si no hay dices eso y Dios sabe que no es una cosa mala. Pero la carne que entra en casa es 
halal. El pescado todo el mundo los pesca igual. Es una cosa buena, porque como se mata y 
todo en nombre de Dios... Aquí también la gente da las gracias a Dios por la comida que le han 
dado, o no sé cómo lo dicen. La misma tradición antigua” (E22)
Resulta ser éste un mecanismo que, en la mayoría de los casos, ha sido aprendido 
no en la sociedad de origen sino en el mismo medio migratorio, a través de las 
informaciones de otros musulmanes o de los consejos de los propios imames de las 
mezquitas:
“Cuando vine aquí durante tres meses no comía nada, solamente pescado. Luego tuve anemia y 
fui al hospital. Luego, los amigos árabes me decían: tú puedes comer. Porque no es un problema 
cuando tú dices: bismi AUah al rahmart al rahim (en el nombre de Dios el clemente, el 
misericordioso) Yo no creía en estas cosas y luego me dijeron que mejor que vayas a la 
mezquita y pregunta al imam. Y me dijo que sí”(E5)
La tercera postura justifica el consumo de la carne local en ausencia de carne 
halal, sin que medie ningún ritual ni se recurra a una justificación religiosa:
“Con la carne, bueno... Soy islámico sólo de nombre, de la cultura. Para comer la carne es 
haram, está prohibido, pero cuando no tienes nada que comer... Bueno, la religión no dice eso, 
pero si no tienes nada para comer... Si no eres islámico radical, has de comer”(E15)
La falta de carnicerías musulmanas en inmigración, donde comprar la carne halal, 
es el principal argumento sobre el que se apoya dicha postura (sabido o no el hecho de 
que éstas sí existen):
“Pues la verdad es que yo nunca me lo... si la carne es matada por un musulmán o por un 
cristiano, poique si viera eso aquí no comería carne nunca. No hay carnicerías que se dediquen 
a sacrificar cabras por el método musulmán. Que yo sepa nunca he visto. Hace dos años, en Las 
Palmas, sí que vi una carnicería que se dedica a sacrificar el animal con el rito musulmán. Pero 
aquí no, todo el mundo que estamos aquí comemos carne, normalmente pollo que es la más
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barata (risas). Pero hay gente que lleva esto estricto y no come carne que no sea sacrificada por 
un musulm n, un musulmán hombre, no mujer”(E20)
La cuarta postura, bien diferente a las anteriores, es la de aquéllos que tratan de 
operar una ruptura directa con el universo religioso islámico. Para ellos, la cuestión de la 
carne halal no es más que otro elemento a abandonar de la tradición musulmana, dentro 
de una lógica de desconexión y alejamiento del Islam:
“Lo tengo un poco abandonado, porque como no es un tema que me preocupe lo del halal o no 
halal.. Ha venido gente aquí que es musulmana, pero ha comido carne. No me viene a la 
cabeza, porque es una cosa que yo hago de manera tan normal y sencilla... Claro, eso no te lo 
planteas cuando viene alguien y es musulmán, hace Ramadán y come. Nunca se me ha ocurrido 
decirle: oye, ¿tú por qué haces Ramadán y  comes esta carne?. Hay gente que come esta carne y 
luego no come cerdo, o hay gente que come cerdo y luego hace el Ramadán. No lo entiendo, son 
interpretaciones poco consecuentes”(E 10)
En todos los casos mencionados planea la generalizada repulsa que muchos 
musulmanes experimentan hacia la carne que no ha sido desangrada, al igual que hacia la 
carne o los productos derivados del cerdo. Tal sentimiento no tiene un carácter 
anecdótico, sino que posee raíces e implicaciones mucho más profundas:
“Yo no podía comprar. Las manos estaban llenas de aceite. ©Cómo puede con eso que acaba de 
tocar jamón y viene a cortar un trocito de queso?. Le dije: oye, por favor, si no te molesta lávate 
las manos y  limpia la máquina. Me estaba mirando un poco raro, y decían: ¿Qué es lo que 
quiere ése, quién es, por qué me dice que me lave las manos, por qué no le puedo servir?. Y 
me respondía: ¡Pero si acabo de servir a la señora!. Y yo: ¡Pero acabas de tocar el jamón!. 
Cuando antes iba a comprar no sabía que aquí hay tiendas de árabes, y para comprar la carne 
iba al Mercadona. A veces comía y a veces no comía carne, y buscaba una carne que fuera un 
poco más blanca, es decir, con menos sangre. Porque somos seres humanos y no podemos 
comer sangre. No somos animales salvajes, somos seres humanos. Es muy distinto”(E18)
El mundo simbólico de la alimentación islámica rechaza el contacto entre 
elementos puros e impuros (al igual que hace, por ejemplo, la alimentación judía), entre 
productos naturales y artificiales. Para justificarlo se recurre no solamente a 
argumentaciones religiosas, sino también a explicaciones pseudo-científícas:
“Yo antes la compraba, la comía, pero después cuando he ido a la carnicería lo veo bien. He 
preguntado por qué y ves que la carne de ellos (la carne halal) la pones en la sartÉn y deja 
agua. Porque el carnicero está siempre en el matadero, entonces él ve cómo matan todo. Y si lo 
ves cómo lo hacen nunca comer-s esa carne, ya te da una cosa... Mi padre es catedrático y me 
ha dicho que la vaca que cogen, no éstas que están ahora alimentando con cosas, saben cómo
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qué comen desde pequeñitas, saben esa vaca cómo ha nacido más o menos, no está inyectada ni 
esas que engordan. Qué diferencia hay. Y la carne, el gusto cambia ma barbaridad”(E22)
Por ejemplo, la estudiante libanesa entrevistada nos manifestaba que, a la llegada, 
su dieta se basaba en el consumo de vegetales y legumbres (con el fin de evitar carne no 
sacrificada al modo islámico), mientras que la aportación ds proteínas la obtenía 
mediante el consumo de pescado. La razón es que tampoco creía en la fórmula utilizada 
por otros inmigrantes, al repetir el nombre de Dios para convertir la carne no halal en 
carne halal, pues para ella no se trata únicamente de una cuestión ritual, sino que hay 
algo más de carácter físico. Y afirma que le produce repulsión (por su gusto y olor) 
consumir la carne de un animal no desangrado:
“Aquí he encontrado carne halal, porque si no hubiera encontrado ninguna tienda que vendiera 
carne halal no hubiera comido. Porque puedo comer otras cosas. Mi hermana me ha dicho que 
puedo comer la carne que come todo el mundo si dices antes bisni AUah al rahman al rahim, 
No hay problema, pero yo no quiero. No, porque no es una necesidad. Puedo comer lo que 
quiera pero no carne. Pienso que donde quiero ir no hay ningún sitio donde vendan carne halal, 
entonces creo que no comeré carne durante cinco meses. Comeré pescado”(E8)
También otra de las mujeres universitarias entrevistadas se manifiesta en el mismo 
sentido, es decir, que en ausencia de carne halal es preferible prescindir de la carne en la 
dieta y sustituirla por otros alimentos:
“Hago lo mismo que hacía en Argelia, igual. Lo que no hacía era comer carne aquí, porque no 
está matada en la norma musulmana. No sabía que existían tiendas árabes porque no sabía 
mucho de Valencia. Pero al final he conocido a una argelina. Una vez me invitó a su casa y me 
dijo: tengo mas amigas marroquíes, voy a rezar allí a Valencia cada viernes. Y yo por 
curiosidad, para ver, me fui allí y conocí a muchas chicas marroquíes, y les pregunté si sabían 
dónde vendían carne halal y me dijeron que sí y me dieron la dirección. Y al menos ya podemos 
preparar algo más argelino, porque antes comíamos más pescado que carne. Y como es caro, un 
poquito, pero se puede pasar con verduras, algo de caldo, haciendo también algo de freÍr”(El 1) 
Es un fenómeno extendido en los países europeos que, durante los primeros 
tiempos de inmigración musulmana, la ausencia de carnicerías que comercializasen la 
carne halal ha tratado de ser suplida mediante diferentes estrategias: como el consumo 
de pescado para la obtención de proteínas animales y, sobre todo, d consumo de la carne 
que sí es sacrificada por degollamiento en los mataderos locales, aunque no con el rito 
preceptivo (lo que suele ocurrir con ovejas y corderos).
En la actualidad, existen cinco carnicerías halal en la ciudad de Valencia, que 
permiten acceder al consumo de diferentes tipos de carne con garantías de haber sido
278
VIII. TRANSFOFMACIONES DE LAS PRÁCTICAS SECUNDARIAS O INDIRECTAS
sacrificada de acuerdo con el rito musulmán (carne de cordero, de pollo o de ternero, 
procedente de mataderos locales en los que el proceso es supervisado por los propios 
carniceros musulmanes). La comercialización de la carne halal, pero también de otros 
productos alimenticios y útiles culinarios "étnicos", centra su actividad en el barrio de 
Russafa. Cuatro carnicerías halal, con propietarios de orígenes nacionales diversos (un 
sirio, un tunecino, un argelino y un marroquí) se han instalado aquí en los últimos años. 
Al mismo tiempo, han ido ampliando la oferta de productos demandados por un 
colectivo musulmán cada Yez más visible en el barrio, y por una clientela semanal que 
acude los viernes y sábados desde sus respectivos pueblos de residencia8.
El aumento de la demanda de la carne halal por parte del colectivo musulmán, en 
paralelo a la multiplicación del número de carnicerías islámicas, han sustituido 
progresivamente el sacrificio de tipo más o menos familiar de los primeros tiempos de la 
inmigración, por su realización dentro de un proceso de tipo industrial. A falta de 
mataderos especializados para tal menester, los carniceros musulmanes locales han ido 
abriendo espacios de manipulación de la carne en algunos de los mataderos del 
extrarradio de la ciudad Así, por ejemplo, en algunos de ellos se ha convertido en un 
hecho habitual la presencia de un carnicero musulmán al que el matadero vende los 
animales, y permite realizar el sacrificio durante un horario determinado y previamente 
convenido.
En el transcurso de la investigación hemos acudido a uno de estos mataderos 
para seguir directamente el ritual del sacrificio islámico de los animales. De ese trabajo 
de observación sobre el terreno recogemos a continuación algunos de los elementos más 
significativos9. Así, y en compañía de un inmigrantes argelino que trabaja en una de las 
carnicerías halal, hemos podido constatar cómo un domingo por la mañana se procedía a 
sacrificar una docena de corderos y ovejas para abastecer el comercio propiedad de un 
inmigrante musulmán originario de Siria.
8 Un proceso similar ba sido descrito y analizado por el antropólogo Jordi Moreras en el barrio de 
Ciutat Vella de Barcelona, dentro de su investigación Musulmanes en Barcelona: espacios y 
dinámicas comunitarias, publicada por la Fundació CIDOB. Para Moreras, la aparición de las 
carnicerías musulmanas es el resultado de una demanda comunitaria que viene a permitir el 
cumplimiento de sus prescripciones alimenticias.
En concreto, nos trasladamos, un domingo a media mañana, a un matadero industrial del 
municipio de Picanya para observar el proceso de sacrificio de la carne halal.
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El inmigrante, que no pertenece al personal que trabaja habitualmente en el 
matadero, ha acudido provisto de su propio material de trabajo (chaqueta y pantalones 
de plástico, botas de agua, cuchillo y afilador para éste). De hecho, nos cuenta que el 
oficio puede ser desempeñado por cualquier hombre musulmán con una preparación y 
aprendizaje previo, sea o no el propietario de la carnicería. En este último, es en quien 
recae la responsabilidad sobre las garantías de la carne y el control sobre la ausencia de 
medios mecánicos y electricidad en el sacrificio de los animales.
Elegidas previamente las piezas que iban a ser sacrificadas, los animales han sido 
colocados en la cadena de transporte (de donde cuelgan boca abajo, sujetos por una 
pata). A continuación, el operario argelino, provisto de la ropa plástica especial para el 
trabajo en el matadero, va degollando uno a uno los animales. Para ello, realiza con una 
mano un único corte limpio de cuchillo que secciona la garganta del animal, mientras que 
con la otra mano sujeta su hocico para inmovilizar la cabeza
Aunque en el matadero industrial el contenido ritual del sacrificio se reduce al 
mínimo, la persona que lo realiza pronuncia en este caso las palabras preceptivas, 
haciendo ofrenda genérica a Dios (Allah) de los animales que van a ser sacrificados. 
Posteriormente, repite (sólo de forma mental) la frase ritual que hace referencia al 
nombre de Dios cada vez que se procede al degollamiento de un nuevo animal. Tal 
fórmula ritual, así como el uso del cuchillo, en lugar de una especie de punzón que ayuda 
a perforar la yugular, son prácticamente las únicas diferencias perceptibles respecto a la 
forma en que son sacrificados el resto de los corderos en el matadero. Sin embargo, en el 
caso de otros animales, como temeros o pollos, las diferencias son mayores: en el 
sacrificio no musulmán la muerte de los primeros es producida por disparo con pistola y 
la de los segundos mediante descarga eléctrica, mientras que en el sacrificio musulmán el 
procedimiento es siempre el mismo: se recurre al degollamiento del animal.
Por otra parte, en el espacio del matadero no existe una separación física para el 
sacrificio ritual. Las instalaciones (a excepción de los medios mecánicos de sacrificio) se 
utilizan del mismo modo, tanto en los sacrificios no musulmanes como en los 
musulmanes. El despiece y manipulación de los animales también sigue un proceso 
similar. Una vez realizado el sacrificio, las piezas se apartan para ser despellejadas y 
desprovistas de las visceras y la cabeza, tareas que son realizadas por el propio personal 
del matadero (ya no es el operario musulmán quien realiza esta tarea). Inmediatamente,
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son marcadas con el sell o del matadero y de la carnicería halal, lo que asegura la garantía 
de calidad de la carne y de su sacrificio. A continuación, las piezas son pesadas y 
etiquetadas y pasan a las cámaras frigoríficas para, en horas posteriores, ser enviadas a la 
carnicería de la que son propiedad e iniciar su comercialización.
3. Los usos vestimentarios de mujeres y hombres
Como práctica secundaría o indirecta hemos catalogado también el uso de 
diferentes tipos de vestimentas, entendido como acto recomendable pero no obligatorio, 
dentro del conjunto de las prácticas islámicas. Los hábitos que se derivan de dicha 
recomendación también constituyen un importante indicador de las transformaciones que 
se dan en la sociedad de inmigración, y suelen estar en relación con la dimensión 
identitaría que acompaña los usos vestimentarios, especialmente en el caso de las 
mujeres10.
Es cierto (como lo es también para otras culturas) que en el universo islámico las 
mujeres juegan un papel clave como transmisoras y mantenedoras de la tradición y que, 
precisamente por ello, los posibles cambios que en ellas acaecen son percibidos como 
una forma de transgresión del orden social patriarcal11. Sin embargo, lo que resulta 
ampliamente aceptado para casi todas las sociedades no siempre recibe el mismo 
tratamiento cuando se trata de las sociedades musulmanas. En este sentido, Dolores 
Juliano escribe que en la actualidad hay "una fuerte corriente que pone el énfasis, más 
que en los mecanismos patriarcales de discriminación, en las estrategias desarrolladas por 
las mujeres para neutralizarlos o superarlos (...) Pero si bien estos trabajos se han 
generalizado con respecto a las mujeres del Primer Mundo, no pasa lo mismo con las del 
Tercero. Filtros culturales y de clase, se combinan para hacemos invisibles sus estrategias 
reivindicativas, sobre todo cuando no coindicen con las nuestras. Así nos resulta más 
fácil asumir posiciones paternalistas (o quizá matemalistas) con respecto a ellas.
10 Ante las frecuentes visiones tan estereotipadas sobre la mujer en el Islam, nos parece muy 
razonable el tratamiento que Ángeles Ramírez (1998) da sobre el tema, en su libro Migraciones, 
género e Islam. Mujeres marroquíes en España. En él plantea el papel del Islam como factor 
estructurante de las relaciones de género, al tiempo que recuerda que éstas no son inmutables, 
sino que cambian y han cambiado a lo largo de la historia. Asimismo, indica que otros muchos 
factores (y no sólo el Islam) están actuando sobre la situación de las mujeres musulmanas, como 
la clase, la procedencia rural o urbana, el tiempo, el espacio o el modo de producción.
11 Véase el libro de Camille Lacoste (1993). Las madres contra las mujeres. Patriarcado y 
maternidad en el mundo árabe. Madrid, Cátedra.
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Normalmente tendemos a creemos los estereotipos más negativos con que se las describe 
(...) Se da por supuesta su resignación, lo que tiene mucho más que ver con nuestra 
ignorancia de sus estrategias, que con su falta de combatividad (...) En el caso de las 
mujeres musulmanas, el estereotipo desvalorizador según el cuál son sumisas y pasivas, 
está muy arraigado" (D.Juliano, 1998: 12-13).
Ciertamente, cuando se aborda cualquier aspecto relacionado con las mujeres que 
viven o son originarias de países musulmanes el Islam se toma, de forma general, 
omnipresente como factor explicativo. En tomo a esta cuestión suelen plantearse — 
como nos recuerda Ángeles Ramírez (1998)— diferentes posiciones que dan pie a dos 
perspectivas de análisis: la primera enfatiza que el Islam es el único factor estructurante 
de las relaciones de género, y que éste contiene y legitima una ideología sexual clave en 
la cosmovisión islámica (identifica el Islam con el propio sistema de estratificación de 
género); la segunda posición viene a decir que el Islam es un importante factor 
estructurante de las relaciones de género, pero éstas también se han formado histórica y 
socialmente bajo la influencia de otros elementos no islámicos (el Islam contiene una 
ideología sexual, pero también es utilizado para legitimar determinadas ideologías que no 
son consideradas como islámicas en todos los países ni en todas las sociedades 
musulmanas).
Nosotros nos inclinamos por apoyar en mayor medida esta segunda 
interpretación, es decir, que existe una ideología sexual12 patriarcal que está ampliamente 
extendida en los países musulmanes —aunque su peso político y aceptación social varíen 
en unos y otros lugares— y que ésta recurre de forma común al Islam (y en especial al 
Corán) para legitimarse. A este respecto puede resultar clarificadora la distinción que 
Antonio Ariño establece entre ideología y discurso como aspectos complementarios. 
Este autor afirma que mientras el discurso designa "la totalidad de las estructuras 
lingüísticas y prácticas simbólicas mediante las cuales se produce sentido e identidad", la 
ideología se refiere "a aquellos aspectos del discurso que son utilizados contextualmente
12 Entendemos por ideologías sexuales —tal y como recoge Ramírez en su libro, citando a Janet 
Saltzman— los "sistemas de creencias que explican cómo y por qué se diferencian los hombres y 
las mujeres". De manera que, "sobre esa base especifican derechos, responsabilidades, 
restricciones y recompensas diferentes (e inevitablemente desiguales) para cada sexo". Y, lo que 
es más importante, que esas ideologías sexuales "se basan prácticamente en principios religiosos 
{Dios dijo...) y/o concepciones referentes a las diferencias entres los sexos biológicamente 
inherentes, naturales" (J.Saltzman, 1992:44).
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para legitimar relaciones de dominación del tipo que sean (...) Lo que convierte en 
ideológicos a determinados discursos es su conexión con los sistemas de dominación" 
(A.Ariño, 1997: 144-146). Entendemos por ello que lo que convierte en ideológico el 
discurso que contiene el Corán (u otros textos religiosos) es su vinculación con un 
sistema de dominación que se autodefine como musulmán.
Sería de esperar por tanto que, en inmigración, los papeles que esa ideología 
atribuye a las mujeres tratasen de ser subvertidos, pues al emigrar las mujeres escapan al 
control social que caracteriza a las sociedades patriarcales y que enmarca sus vidas en el 
país de origen. Como ya vimos en relación con determinas prácticas religiosas, la 
ausencia del contexto familiar (principal garante del orden moral en las sociedades 
musulmanas) y la dispersión de los inmigrantes en el territorio, hace que el control social 
desaparezca o se relaje, lo que puede dar lugar a cambios en el comportamiento, que no 
implican necesariamente una ruptura con la ideología (A.Ramírez, 1998: 294).
Sin embargo, de hecho, los cambios son mucho menores de lo que podría 
preverse, tal y como hemos podido constatar en nuestro trabajo. En el caso de las cinco 
mujeres entrevistadas13, este hecho adquiere connotaciones especiales, dado que sus 
perfiles no se corresponden con los de la mujer tradicional que, generalmente, contribuye 
a asegurar la reproducción de los hábitos y las costumbres. Por el contrario, cuatro de las 
cinco entrevistadas, son mujeres jóvenes, urbanas, solteras y con estudios superiores. En 
este sentido, sus perfiles y sus actitudes, coinciden ampliamente con los de las mujeres 
(jóvenes, modernizantes y con estudios universitarios) que recogen las investigaciones 
sobre mujeres islamistas de la antropóloga Fariba Adelkhah (1996), en Irán, o la 
socióloga Nilufer Gole (1993), en Turquía14. La característica fundamental de unas y
13 El número de casos investigados es muy pequeño para extraer conclusiones definitivas al 
respecto, pero aparecen tendencias que coinciden con los resultados de otros estudios sobre la 
cuestión, como los citados en el texto.
14 La socióloga turca Nilufer Gole escribe que "en general, para estas jóvenes, por más que 
proceden de familias tradicionales y de pequeñas ciudades provincianas, el velo es más bien un 
fenómeno ciudadano y relacionado con sus estudios. El hecho de que se velen no responde a 
presión alguna de los hombres de su familia; no se trata tampoco de un hecho propio del 
tradicionalismo del medio rural, y no se puede explicar sumariamente por su educación religiosa. 
Estas jóvenes, que por lo demás provienen de institutos clásicos, se velan por propia iniciativa, y 
su manera de interpretar el Islam se contrapone al comportamiento islámico tradicional de sus 
familias. A medida que adoptan las interpretaciones sociales y políticas del Islam, entran en un 
proceso de diferenciación que puede llevarlas al conflicto abierto con su entorno familiar (...) 
Aunque se comportan de una manera no muy distinta a la de los medios tradicionales, insisten en 
el hecho de que ellas son en el fondo muy diferentes" (N.Góle, 1994: 110-111).
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otras es que disponen de un discurso que coloca en tela de juicio la ideología patriarcal y 
la subordinación de las mujeres pero, al mismo tiempo, ponen en marcha estrategias de 
visibilización y de acceso al espacio público que no siempre coinciden con la lógica de las 
que emplean las mujeres occidentales.
Quizás, la relativa sorpresa que se produce en este campo es debida al olvido de 
que "los factores determinantes del estatus asignado a cada género, no hay que buscarlos 
solamente en los marcos ideológicos generales —en este caso el Islam— sino también en 
las normas de organización familiar, los equilibrios demográficos y las estrategias 
económicas (...) Las mujeres, en cualquier época y lugar, no se limitan a aceptar 
pasivamente estos condicionantes, sino que desarrollan estrategias para equilibrar su 
posición social, enfrentarse a los estereotipos discriminadores y mejorar su imagen y sus 
condiciones concretas de existencia. Estas estrategias basan a veces su éxito en su 
invisibilidad: partiendo de una aceptación formal del orden establecido, lo van 
reformulando sutilmente a partir de acciones informales y cuestionamientos parciales" 
(D.Juliano, 1998: 31).
Precisamente, las jóvenes musulmanas islamistas estudiadas por Adelkhah o Gole 
se caracterizan, entre otras cosas, por que “abandonan la esfera privada, se desvinculan 
de sus roles tradicionales de madre y de esposa y ponen en cuestión el fundamento 
mismo de la organización social musulmana y de la segregación entre los sexos. El velo 
es a la vez la palanca de su búsqueda de identidad y el símbolo de su resistencia al mundo 
moderno de la transparencia. Ellas quieren salir a la luz del día, ganar una visibilidad 
profesional y pública al tiempo que salvaguardan el mundo de la intimidad, el vínculo de 
la creencia religiosa” (N.Gole, 1993: 72).
En gran medida, esta misma interpretación puede ser trasladada al mundo de la 
inmigración femenina, aunque introduciendo algunas matizaciones. Los cambios 
fundamentales suelen haberse producido antes de emigrar y la inmigración no ser más 
que una consecuencia lógica de un proceso de transformaciones más amplio. Tal vez por 
eso en el contexto migratorio no se producen tantos cambios como cabría esperar. 
Además, esas transformaciones no vienen tanto por el lado de la ruptura con el Islam, 
sino con la ideología que lo utiliza como cobertura para legitimarse.
Las jóvenes inmigrantes musulmanas pueden seguir viviendo, incluso con mayor 
intensidad, su pertenencia islámica. Para ellas esto no supone un problema en el contexto
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migratorio, como reconocen las entrevistadas en el capítulo dedicado a las prácticas 
religiosas básicas. Del mismo modo, el uso de la indumentaria musulmana plantea otras 
cuestiones relacionadas no tanto con su "islamidad" como con los inconvenientes que 
plantean su comodidad y, sobre todo, su visibilidad. Por ejemplo, una de las mujeres 
entrevistadas (titulada universitaria argelina) afirma lo siguiente:
“Yo pienso que vestirse con una chilaba y esto es incómodo para salir a coger el autobús. Soy 
una persona que corre detrás del tiempo, corriendo todo el día, y pienso que estar así vestida 
todo el día seria... supondría un problema. Así es más cómodo. Yo no estoy en contra de estas 
chicas que llevan el chador (...) Yo, por ejemplo, si me hubiera puesto el hiyab antes no me lo 
hubiera quitado nunca. Pero eso no ha ocurrido y pienso que así estoy más cómoda. Además, no 
quiero atraer la atención de los demás”(E19)
A diferencia de lo que afirman las jóvenes islamistas de los estudios de Adelkhah 
o Gole respecto a la utilidad del ocultamiento (sea mediante el uso del hiyab15 o de otras 
prendas similares), en inmigración esta estrategia adquiere justo el sentido inverso. Lo 
que en origen es invisibilización como forma de acceso al espacio público, en la sociedad 
de inmigración se convierte en clara manera de visibilización y limitación en lo público16: 
“Aquí ha sido la primera vez que he ido a la discoteca y es también la primera vez que no 
llevaba el foulard, porque sabía que la gente me miraría mucho. Llama la atención si lo llevo, 
entonces pues quería ser como las otras. Lo que he encontrado es que cuando lo llevo, aunque 
sólo sea así (sin cubrir todos los cabellos), todo el mundo me mira, y a mi no me gusta”(E8)
En inmigración, el hiyab (cuando se utiliza) sirve sobre todo para salvaguardar el 
mundo de la intimidad, a la manera del velo tradicional. De este modo —a diferencia de 
lo que ocurre en el contexto de origen—, su uso vuelve a ser sobrevalorado como 
barrera de protección e instrumento de separación con un medio no musulmán, en lugar 
de estrategia política de acceso al espacio público. Su efecto, paradójicamente, es el de 
una mayor visibilización, en lugar de la insivibilización que originalmente se pretende; 
aunque, en algunos casos, esta práctica se realice de forma plenamente consciente y se
15 El hiyab es como un pañuelo grande en forma de chal que cubre los cabellos, el cuello y las 
espaldas, y que no debe ser transparente (aunque los colores pueden variar, no suelen ser 
llamativos), dejando al descubierto la cara. No es lo mismo que el velo islámico (el trozo de tela 
de cubre la cara hasta la altura de los ojos o la nariz), ni el haik (especie de sábana que envuelve 
todo el cuerpo), ni otras prendas usadas por las mujeres en el campo como el pañuelo que recoge 
únicamente los cabellos.
16 Podríamos decir, haciendo un juego de palabras, que si en la sociedad de origen estas mujeres 
se hacen invisibles cuando lo que pretenden es ser visibles, en inmigración se hacen visibles 
cuando lo que pretenden es ser invisibles.
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utilice el hiyab como estrategia de diferenciación y símbolo identificatorio de la 
pertenencia islámica.
Para evitar esas tensiones lo más habitual es que, en inmigración, el hiyab sea 
sustituido por otras prendas menos diferenciadoras con el entorno, pero con el mismo 
contenido simbólico y funciones, como el pañuelo islámico que cubre únicamente los 
cabellos:
“He cambiado el hiyab por el foulard al llegar aquí, para sentirme bien, porque sé que será 
difícil que me integre si llevo el velo. La gente me tendrá miedo, o no sé... será un obstáculo. 
Aquí yo me siento más integrada así, de otra manera seria difíciT(E8)
Además, como ocurre con las mujeres islamistas de los dos estudios citados, 
entre las mujeres inmigrantes musulmanas el pañuelo islámico no siempre es considerado 
como algo impuesto. Por el contrario, su uso se integra dentro de una estrategia de 
defensa similar a la que describe Fariba Adelkhah, cuando afirma que “para las mujeres 
islamistas, el hiyab, por su significado filosófico y sus funciones sociales, es todo lo 
contrario de una obligación, una segregación o una desvalorización de su sexo (...) Las 
mujeres islamistas suelen citar entre las virtudes del hiyab la seguridad, la confianza y no 
la obligación” (F. Adelkhah, 1996: 221).
Es éste el caso de la mujer libanesa entrevistada (sobre la que hemos centrado 
una buena parte de la reflexión), quien afirma que ha optado voluntariamente por el uso 
del pañuelo islámico, sin haber recibido presiones en el entorno familiar. Es más, a su 
padre lo define como muy poco religioso en el sentido practicante, y ni su madre ni sus 
otras hermanas lo llevan. En su discurso, el pañuelo es un elemento de protección en un 
medio en el que, afirma, "los hombres acosan a las mujeres y las valoran únicamente en 
función del físico y sus propios objetivos sexuales". Precisamente, relata que empezó a 
llevar el hiyab en Marruecos, cuando se sintió molestada por los hombres en la calle, y 
que lo volvió a utilizar —ahora como pañuelo— al poco tiempo de llegar a Valencia al 
sentirse nuevamente acosada (aunque que declara que esa no era su intención inicial):
“Sólo he dejado el hiyab para venir aquí, porque cuando decidi venir una profesora italiana me 
dijo: ten cuidado, sobre todo tú, porque hay racismo y  no puedes llevar el pañuelo 
tranquilamente” (ES)
Sin embargo, tanto este tipo de estrategias como el discurso que las sostiene, 
supone también una forma de legitimar la ideología sexual que se apoya en el Islam para 
dar razón de ser a las desigualdades entre hombres y mujeres, manteniendo a estas
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últimas en el papel de guardianes de las costumbres y la moral tradicional. Buen ejemplo 
de ello son las palabras de la misma entrevistada, que afirmaba lo siguiente respecto a la 
voluntariedad en el uso del pañuelo:
"(Lo uso) porque quiero. Pienso que debo seguir el Islam, lo que el Islam te dice. Y una parte 
del Islam dice que hay que llevarlo, que hay que esconder el cuerpo. Si hay una sociedad donde 
todas las mujeres se cubran de una manera completa, no como yo, la sociedad será mejor. No 
habrá mujeres que quieran ser como otras, no habrá celos, el hombre no dejará a su mujer por 
otra porque sea más guapa. (No como) las mujeres que se hacen la cirugía para cambiar, para 
no hacerse viejas. Creo que todo lo que dios dice en el Corán está bien"(E8)
En todo caso, una experiencia migratoria de más largo recorrido o alcance puede 
comportar cambios significativos sobre este aspecto, y no sólo entre las mujeres, sino 
incluso —como veremos un poco más adelante— entre los propios hombres. Es éste el 
caso de la joven marroquí entrevistada (llegada a los quince años de edad a España 
dentro de un proceso de reagrupamiento familiar, madre soltera a los dieciséis, de 
procedencia semi-urbana y un nivel de estudios primarios). En esta ocasión, la edad —en 
el momento de la entrevista tenía dieciocho años— y las circunstancias en las que se 
desarrolla la llegada, hacen pensar no tanto en la continuidad sino en la ruptura, una 
ruptura que tampoco se ha producido totalmente en el contexto migratorio. Por ello, los 
nuevos hábitos de la joven marroquí pasan por la adopción de los mismos modelos 
indumentarios que las jóvenes con las que ha tejido su red de relaciones sociales en el 
barrio donde vive, aunque para ello entre en contradicción con la tradición familiar:
“Puede ser que yo esté en Marruecos y cuando ya sea mayor pueda aguantar eso. Yo creo que 
Dios puede entender que mientras que yo esté en otra tierra donde la gente no se viste así... Si 
me visto así salgo muy mal a la calle. Me siento mal, no puedo ni andar, me caigo seguro 
(risas). Mi madre va así. Fíjate que lleva toda su vida tapada y acostumbrada a eso, pero va 
nerviosa por la calle. Si no va acompañada pues se siente muy mal porque todos los coches la 
están mirando (...) Si lo llevara yo puesto mis amigos y mis amigas dirían: ¡Mírala, como una 
monja!. No puedo. La religión yo la respeto, pero no puedo...”(E 14)
Además, su actitud y el contraste con los hábitos vestimentarios de su madre 
deben enmarcarse dentro del marco que supone el conflicto generacional, el choque 
cultural y los efectos de la doble socialización:
“La gente aquí me decía eso: ¿por qué va tu madre así? Y yo digo: Mira, de mi madre no 
hables, mi madre está acostumbrada y  nada más Y a mí me pasa igual. Te has acostumbrado a 
vestir de corto, como veo a las chicas. Pues nada más, es la costumbre. Si mi madre tiene
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cincuenta y pico años no voy a decirle ahora: Mamá vístete ahora así. Mi madre que se vista 
como quiera, pero yo me rio. No es que me quejo, pero...”(E14)
En cuanto a los cambios en los hombres, la experiencia del matrimonio mixto 
puede tener importantes implicaciones, por ejemplo, en la transformación de los 
parámetros utilizados para tipificar el comportamiento de las mujeres de acuerdo con su 
aspecto exterior:
“Y la mentalidad mía está cambiando poco a poco. Por ejemplo antes decía: la mujer tiene que 
ir tapada, con falda muy larga. Y ahora estoy cambiando, respetando mi religión, pero no lo 
veo, aunque lleve una falda o algo así no va a ser una mujer mala. Si la mujer quiere llevarlo, 
de acuerdo, pero si no quiere llevarlo eso no quiere decir que es una mujer mala. Allí tenemos 
esas cosas. Una mujer tapada, con el velo... eso quiere decir una mujer buena, pero para mí 
depende de la persona mismo. Que sea visible no quiere decir que seas una persona buena o 
mala. Yo antes no sabía eso. Antes decía que me casaría con una mujer tapada y ahora estoy 
cambiando poco a poco”(El7)
La mayoría de los hombres casados que hemos podido entrevistar adoptan 
discursos y hacen valoraciones similares a las anteriores. Además, sus posiciones 
respecto al uso de vestimentas islámicas por parte de las mujeres coinciden ampliamente 
con las que hacen ellas mismas17:
“Lo que pasa es que hay muchos paisanos aquí que la verdad es que van encerrando el tema 
mucho. Si la mujer tiene el velo y estas como tonterías. Lo fundamental no es esto, lo 
fundamental es la relación entre cada uno. Lo musulmán se basa en esto, en la relación entre los 
seres y sobre eso. La ley musulmana dice que Dios no interviene entre tú y yo (...) Entre 
nosotros cada uno tiene su fe y hay que respetar mútuamente”(E23)
Para el grueso de ellos se trata de una cuestión secundaria, algo que se valora en 
menor grado que la creencia islámica, sobre todo cuando la mujer (la esposa) no es de 
origen musulmán y, especialmente, si no se ha convertido al Islam:
“Mi mujer no se tapa. Hemos entrado en un conflicto alguna vez porque he visto que si se tapa 
ya no la va a admitir la sociedad igual (...) Una cosa es ser musulmana y otra cosa es taparse.
17 Introducimos aquí la oportuna advertencia de Dolores Juliano, que escribe lo siguiente: 
"Cuando se realizan investigaciones consultando a los hombres de una sociedad cualquiera, estos 
tienden a desarrollar un discurso que subraya sus privilegios de género, como una manera de 
afianzar su propia posición social. En el caso del mundo árabe, los hombres musulmanes 
entrevistados por hombres occidentales, suelen desarrollar un discurso auto-valorativo, que es 
exactamente el que los investigadores están dispuestos a creer, porque se corresponde con sus 
propios estereotipos. Cuando se trata del discurso de las mujeres del grupo, si éste no coincide 
con esas expectativas, la aceptación se vuelve más recelosa, y se calcula que están manipulando 
las descripciones de sus experiencias" (D.Juliano, 1998:14).
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De hecho aquí no encuentras a muchas mujeres musulmanas, no pueden. Además, fui a 
preguntar a la mezquita y me dijeron que mucho más importante que taparse el pelo es que 
mantenga y conozca lo que es”(E12)
Tanto estos hombres como las mujeres musulmanas entrevistadas, coinciden en 
distinguir entre la dimensión moral del comportamiento y los usos indumentarios:
"Yo me pongo chilaba. Pero pienso que el vestido {hiyab)... Es más lo que hay dentro del 
corazón de cada persona. A veces puede ocurrir que la persona que se lo ponga no lo respete. 
Yo prefiero la persona que no se lo pone y que tiene un comportamiento humano. Prefiero a 
esta persona que a la otra que se lo pone fingiendo que es una buena persona, que lo respeta y se 
respeta a sí misma. Pero normalmente es una obligación”(El 1)
Paradójicamente, unos y otros, hombres y mujeres musulmanes, vuelven a 
coincidir en su discurso en la crítica al modelo vestimentario femenino de la modernidad 
occidental. Dicha crítica supone una cierta forma de reapropiación de la modernidad, o 
lo que es lo mismo, un intento de islamización de la modernidad. Un inmigrante argelino, 
casado con una mujer española no convertida al Islam con la que ha tenido una hija, 
espresaba esta idea de la siguiente forma:
“Eso no quiere decir la modernidad como la toma mucha gente, para la forma de vestir. Por 
ejemplo, la mujer musulmana tiene que ser moderna en el sentido de destaparse. Eso para 
nosotros no es modernidad. No tiene nada que ver con la modernidad. La modernidad tiene que 
ser a nivel cultural, a nivel de creaciones, de cosas asi. No físicamente. Ir con unos vaqueros o 
una chilaba no cambia mucho, la verdad. Es un signo de identidad, ni más ni menos”(EM27) 
La profesora universitaria argelina entrevistada lleva la argumentación más lejos 
y, al relatar su propia experiencia vital, su discurso evidencia que para ella la posible 
exhibición del cuerpo no es una ventaja de la modernidad migratoria, sino que puede 
saponer incluso una falta de coherencia:
“Yo la minifalda la llevé antes de los quince años. Luego, sola, sin que nadie me lo mandara, 
bajé el nivel de la falda por debajo de las rodillas. Porque me planteé mi manera de ser, pero 
nadie me obligó a hacerlo. Quiero estar cómoda y no tener problemas ni con la gente ni con 
Dios. Si en Argelia nunca me puse la minifalda aquí tampoco. No porque esté en España y 
pueda llevar minifalda... Las cosas que no he hecho en Argelia no las hago aquí”(E19)
Algo parecido piensa la joven universitaria libanesa que usa el hiyab o el pañuelo 
islámico en inmigración. Su discurso sobre la modernidad reinvierte totalmente los 
términos occidentales, hasta el punto que no sólo considera que el uso de estas prendas 
ro está reñido con la modernidad, sino que piensa que se trata de una vía de acceso a la 
nodemidad más coherente que el mismo acto de descubrirse:
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"Para mí ser moderna no significa vestir una minifalda. Ser moderna es tener autonomía y 
poder decidir lo que quieres hacer en la vidaH(E8)
4. Conclusiones parciales
En general, las prácticas religiosas secundarias gozan de una menor observancia 
que las prácticas básicas, tanto en inmigración como en origen. Además, en inmigración, 
la relajación del control social parece afectarles especialmente. Sin embargo, ello no 
significa que las prácticas secundarias sean abandonadas totalmente, sino que más bien se 
establece una gradación y priorización de las mismas. Así, las prácticas secundarias que 
se mantienen con mayor regularidad son las que corresponden a la celebración de las 
principales fiestas del calendario musulmán. Y ello por varias razones: en primer lugar, 
porque tales celebraciones marcan el tiempo cronológico y mental de los inmigrados, 
remitiéndolos al universo musulmán; en segundo lugar, porque los ritos festivos son 
momentos de rememoración y, por tanto, de referencia a la familia dejada en el país de 
origen; por último, porque las fiestas son prácticas colectivas que permiten tejer y 
reforzar redes sociales en inmigración.
Por ello, la celebración de las fiestas del Ayd el Seghir (que pone fin al mes de 
Ramadán) y del Ayd el Khebir (que conmemora el sacrificio de Abraham), permiten 
operar una ruptura temporal de la cotidianeidad y transgredir los tiempos migratorios, 
aunque sólo sea de modo simbólico. De forma complementaria, el rito del sacrificio que 
acompaña al Ayd el Khebir —y por extensión, al consumo de la carne halal— 
proporciona a los inmigrantes la ocasión de profundizar en el sentido y la simbología 
islámicas. A este respecto, la británica Pnina Werbner (1990) propone una visión del 
sacrificio como mediación ritual para la reconstrucción de una comunidad natural, 
mediante la transformación de las nuevas relaciones en relaciones morales. De modo que 
la profundidad simbólica ligada al sacrificio permitiría —como de hecho ocurre— la 
recreación de la comunidad social y emocional de los inmigrantes.
En nuestro caso, esta constatación va ligada a la propia evolución del ritual del 
sacrificio y su integración progresiva en el espacio público (desde el sacrificio en casa 
hasta el sacrificio en espacios abiertos y mataderos). Pues, a medida que se produce una 
mayor visibilización del mismo, aumenta también su capacidad de actuar como 
instrumento de moralización y recreación de una comunidad musulmana inmigrante. Y si,
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además, este hecho va ligado a la celebración pública y colectiva del sacrificio en las 
propias mezquitas, entonces el efecto apuntado adquiere toda su fuerza.
Finalmente, en cuanto a los hábitos vestimentarios de la población inmigrante 
musulmana, hemos visto cómo la cuestión se plantea de forma particular en relación con 
las mujeres. El uso del hiyab o del pañuelo islámico no es algo demasiado extendido 
entre las mujeres inmigrantes, pero el debate sobre su utilización y su significado abre las 
puertas a la construcción de discursos que revelan las ideologías en la base. En cualquier 
caso, se utilicen o no, las posturas de mujeres y hombres suelen encerrar una gran 
complejidad. No obstante, bajo la apariencia de discursos contradictorios, lo que se pone 
en evidencia es, por un lado, el cuestionamiento de las dinámicas modemizadoras de las 
sociedades de origen y, por otro, la crítica hacia el modelo de modernidad predominante 
en la sociedad de inmigración. Lo que no nos debe hacer perder de vista la dimensión 
estética es que, por debajo de ella, el resultado es un esfuerzo (con mayor o menor éxito) 
por reconstruir una nueva lógica. Éste puede coincidir en algunos casos con la 
reproducción de lógicas vigentes en los países de origen, pero la mayor parte de las 
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EL ISLAM INSTITUCIONAL A TRAVÉS 
DEL DISCURSO DE LOS IMAMES
Dentro del proceso de investigación también se ha procedido a entrevistar a los 
imcanes de las tres mezquitas existentes en la actualidad en la ciudad de Valencia:
1) El Centro Cultural Islámico atrae a una fracción del colectivo musulmán entre la que 
destacan particularmente jóvenes con estudios universitarios, profesionales medio- 
orientales y españoles convertidos al Islam.
2) La pequeña mezquita de la Asociación Al Fatah, ubicada en un bajo del barrio de 
Russafa, acoge sobre todo a los inmigrantes que se han asentado en el barrio para 
establecer sus hogares y sus negocios comerciales, pero también a los que se desplazan 
desde los pueblos cercanos a Valencia (trabajadores manuales y del campo) y acceden a 
ella desde la cercana estación de tren. La mezquita es frecuentada por una población 
musulmana mayoritariamente magrebí.
3) La Mezquita de Valencia, de características espaciales y decorativas similares a la de 
Russafa, reúne a la población musulmana que vive en los alrededores de la Avenida del 
Puerto, con una presencia importante de inmigrantes pakistaníes.
Los perfiles de los imames entrevistados son tan variados como el del resto de los 
inmigrantes, pero su posición específica dentro del colectivo musulmán hace que nos 
detengamos en su caracterización:
1) El imam de la primera mezquita (EDI) es de nacionalidad siria. De edad media ha 
llegado reciente y expresamente para hacerse cargo de los servicios religiosos de la 
mezquita, después de haberlo hecho en diversos lugares de Europa. Con un nivel de 
estudios superiores y una preparación específica diríamos que es un imam profesional, 
pero su exilio socio-político y su deambular por diferentes países europeos en contacto 
con la inmigración musulmana, han ido configurando en él una concepción propia del 
Islam, adaptada a los condicionantes del nuevo medio.
2) El segundo (EI30) es un inmigrante argelino joven con una trayectoria similar a la del 
grueso de los inmigrantes llegados de ese país durante los últimos años de crisis. Casado
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con una mujer española convertida en musulmana ha vivido la reconfiguración de la 
significación y la práctica del Islam en inmigración. Su predisposición, y su aceptación 
entre los inmigrantes que han potenciado la creación de la asociación (en su mayoría 
inmigrantes magrebíes) que sirve de base a la actividad de la mezquita, le han permitido 
ocupar el puesto de imam. Como contrapartida dispone, a pesar de no contar con una 
preparación ni experiencia previas, de un medio de vida al que dedica la práctica 
totalidad de su tiempo a cambio de un salario mínimo. Podemos decir que se trata de un 
imam nacido de la inmigración.
3) El tercero (EI32) es de origen sirio, pero dispone en la actualidad de la nacionalidad 
española, tras haber vivido en España durante un largo período de tiempo. Casado con 
una mujer española es padre de dos hijos nacidos en inmigración. Se trata de un imam 
nacido, como el segundo, de la inmigración; pero de una inmigración de larga 
trayectoria, de asentamiento tanto a nivel familiar como cultural y de oposición política al 
régimen del país de origen. Imam de la primera sala de oración abierta en un piso de 
Valencia hace más de diez años, ha conocido y participado ampliamente de la 
configuración y evolución de la inmigración musulmana en la ciudad.
1. El Islam institucional y los imames en la inmigración
Los imames son ciertamente inmigrantes musulmanes singulares. Por ello, 
nuestro interés por su testimonio tiene que ver con su carácter de responsables de una 
parte importante de la vida religiosa del colectivo musulmán inmigrado. Los imames son 
los representantes del Islam institucional, es decir, el Islam legitimado y producido en el 
marco de la institución religiosa que es la mezquita. Pero también pueden representar el 
Islam oficial, sobre todo en los países musulmanes de origen1.
Pueden ser, por tanto, transmisores de una determinada forma de presentar el 
Islam que no sea ajena a las directrices de las instancias administrativas que regulan los 
asuntos religiosos, reproduciendo así la oficialidad y, en gran medida, la propia 
ortodoxia. O pueden representar simplemente un Islam institucional que en algunos casos 
se aleje de la ortodoxia. Por este motivo, hemos seguido la recomendación de Felice
!E1 Islam institucional es el que se reproduce a partir de las propias mezquitas, mientras que el 
Islam oficial es el que lo hace a  partir de las directrices del Estado. Ambos pueden coincidir o 
no. Por ejemplo, el Islam de los imames de las mezquitas islamistas es de carácter institucional, 
pero no oficial. Pero, a  la inversa, todo Islam oficial es, en principio, también institucional.
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Dassetto, quien señala que “la observación sociológica de los comportamientos 
religiosos debe tener en cuenta la definición ortodoxa de esos comportamientos (lugar, 
modalidad, finalidad) y registrar los comportamientos legítimos exigidos como signo de 
pertenencia al sistema religioso. Pero la observación completa no debe ignorar los 
comportamientos marginales ilegítimos vividos por los fieles como manifestaciones 
religiosas” (F.Dassetto, 1984: 74).
La cuestión fundamental es que, en inmigración, el Islam institucional puede 
operar un cambio en cuanto a la revisión y cuestionamiento de los límites del campo de la 
ortodoxia religiosa. De tal manera que los imames pueden aceptar, en el nuevo espacio, 
la entrada de prácticas consideradas como heterodoxas por las autoridades religiosas de 
sus países de origen, como ocurre, por ejemplo, con el sufismo y el marabutismo o culto 
a los santos. Por ello, hemos tratado de recoger y analizar su discurso, pero 
contrastándolo con la expresión y vivencia del Islam por parte de los propios inmigrantes 
musulmanes.
De forma general, en inmigración se producen transformaciones que afectan a los 
papeles y funciones habituales de los imames. En el primer sentido, los imames pueden 
dejar de representar al Islam oficial, pues al desarrollar su labor en un país no musulmán 
los imames están más alejados de los controles de las instancias oficiales —incluso, 
muchos de ellos ponen en cuestión o se manifiestan en abierta oposición a la línea 
seguida por esas mismas instancias—. En el segundo sentido, algunas de las funciones 
que suele realizar el imam en un país musulmán pueden cambiar en el nuevo hábitat. Así, 
tradicionalmente, los imames tienen dos funciones principales: actuar como responsables 
de los oficios religiosos que se desarrollan en las mezquitas y ejercer de consejeros y 
guías espirituales de los creyentes musulmanes. Pero en inmigración esas funciones 
básicas pueden ampliarse a otras varias, sobre todo por la falta de otro tipo de personal 
religioso, del que existe una amplia tipología en países musulmanes, y por las nuevas 
situaciones que se plantean en el contexto migratorio.
En este sentido, Shadid y Koningsveld señalan cómo en Holanda “debido a la 
ausencia de la infraestructura social de los países de origen, (amigos, familiares, 
conocidos) las funciones del imam de una mezquita comunitaria se ha incrementado 
considerablemente. Los imames se han convertido en los guardianes de los valores 
culturales y religiosos de sus países de origen, al serles encomendadas tareas tales como
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dirigir las oraciones diarias en la mezquita, facilitar consejo religioso a los miembros de la 
comunidad, proporcionar educación religiosa básica a los niños de la comunidad, 
intervenir en las celebraciones, etc.” (W.Shadid; P. Van Koningsveld, 1997: 97).
£1 imam puede, como hemos observado también aquí en Valencia, ampliar su 
abanico de funciones ante la ausencia de quien pueda cubrirlas, pasando del oficio de los 
servicios religiosos a la función de maestro de los hijos de inmigrantes musulmanes, a la 
impartición de enseñanzas religiosas a las esposas de inmigrantes musulmanes o a los 
cursos de lengua árabe.
Igualmente, como musulmán que vive en contacto con una sociedad no 
musulmana, el imam también puede experimentar la influencia del medio en la 
transformación de sus propias costumbres y prácticas socio-culturales. Es este último 
hecho el que tiene para nosotros un mayor alcance, pues el imam es a la vez transmisor 
de un mensaje (no sólo religioso) y actúa como modelo para el resto de los musulmanes 
que participan de sus actividades. Por tanto, su visión del Islam puede ser recreada y 
servir al mismo tiempo para que otros recreen la suya propia.
Como ocurre con el Islam inmigrado, la dependencia del exterior —tal y como 
nos indica Antonio Perotti— es la característica de "toda religión tansplantada, 
importada por poblaciones marginalizadas separadas de sus raíces culturales, sin relación 
con la referencia intelectual (teólogos, doctores) que existe en el país de origen. Esas 
poblaciones se encuentran así privadas de instancias de reflexión y de mediación en la 
reinterpretación de sus tradiciones a la luz de los valores del nuevo cuadro de vida” 
(A.Perotti, 1994: 6).
En esta situación, el papel fundamental de los imames en inmigración es evitar 
precisamente esa dependencia del exterior. Entendida su figura como “instancia de 
reflexión y mediación” de cara a los inmigrantes, la cuestión de la formación de los 
imames adquiere aquí una relevancia incluso mayor que la podría alcanzar en los países 
de origen. De hecho, ante la ausencia de personas cualificadas para desarrollar las 
funciones del imam algunas colectividades han optado (sobre todo en los países de 
mayor tradición migratoria musulmana y con un mayor número de inmigrantes) por la 
“importación” de imames de países musulmanes. Por ejemplo, en Holanda “los imames 
proceden del extranjero, por la ausencia de hombres capacitados para tal puesto. Las
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comunidades del Surinam suelen traer imames de la India y Pakistán sobre todo” 
(W.Shadid; P.Van Koningsveld, 1997: 97).
Jocelyne Cesan escribe, en relación con el caso francés, que también se plantea el 
problema de la formación de las autoridades religiosas musulmanas como principales 
encargadas de transmitir el mensaje religioso a las nuevas generaciones. Y dice: “si 
inicialmente la demanda religiosa fue formulada por los primeros emigrantes al margen 
de cualquier influencia procedente del país de origen, aquéllos aparecen después 
incapaces de hacer frente a la exigencia de las nuevas demandas, especialmente en lo que 
se refiere a la enseñanza coránica. Resulta así frecuente que los espacios de culto creados 
en la emigración cuenten con imames procedentes de los países de origen. La gestión de 
estas actividades religiosas permite a individuos escolarizados, pero sin perspectivas de 
ascenso social en el seno de las sociedades magrebíes, instalarse en Francia y tejer redes 
que les aseguren una relativa seguridad política, al mismo tiempo que medios financieros 
para alimentar desde el exterior la oposición política contra los regímenes magrebíes" 
(J.Cesari, 1997: 68-69).
Por estos y otros motivos podemos afirmar que, de forma general, la llegada de 
imames procedentes de los países de origen de los inmigrantes resulta, cuanto menos, 
problemática. En primer lugar, porque éstos se encuentran con la dificultad de tratar de 
reinterpretar sus tradiciones a la luz de los valores de una sociedad a la que acaban de 
incorporarse. En segundo lugar, porque desconocen los problemas a los que se enfrentan 
los inmigrantes y sobre los que éstos requieren de su reflexión y mediación. En tercer 
lugar, porque su formación no siempre es la más adecuada.
En el Islam no es necesaria una titulación que habilite al imam como tal, aunque 
para desempeñar ese papel hay que conocer y tener un dominio de los textos y rituales 
religiosos musulmanes. Es exigible, además, un cierto carisma y “saber hacer”, pero ello 
sólo es reconocido por una asistencia mayor o menor de fieles a la mezquita. En 
principio, cualquier musulmán que reúna estos requisitos mínimos puede actuar como 
imam. De hecho, en ausencia del imam, cualquier musulmán con unos conocimientos 
mínimos puede hacerse cargo de la dirección de los servicios religiosos. La ausencia de la 
obligatoriedad de una formación acreditada se adapta bien a las condiciones de la 
inmigración y limita la necesidad de “importación” de imames.
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Esa flexibilidad permite que, a diferencia de la mayor parte de los países de 
origen, en donde los imames responsables de cada mezquita son nombrados desde las 
instancias religiosas del Estado, en inmigración el proceso obedezca a mecanismos y 
dinámicas bien distintas. En el caso de las “mezquitas oficiales” (aquellas que han sido 
financiadas en su construcción y sostenidas su en funcionamiento por países u 
organismos islámicos internacionales), la designación se realiza a través de vías 
institucionales. Pero en el caso de las “mezquitas no oficiales” (que son la mayoría de las 
existentes en inmigración) el sistema de nombramiento puede ser calificado de más 
"democrático": es el grupo de inmigrantes promotores de la mezquita el que elige de 
entre sus miembros a aquel que ha de desempeñar el cargo.
Pero ese tipo de elección también conlleva sus riesgos, pues no siempre asegura 
que sea la persona más preparada la que acabe ocupando el puesto de imam. Otros 
factores pueden intervenir en ese proceso: desde la orientación religiosa hasta el origen 
étnico-nacional, pasando por el dominio del árabe clásico.
En cuanto a la dedicación de los imames a sus funciones depende, como en la 
mayoría de los países de origen, de la posibilidad de subsistir en base a esa ocupación. La 
retribución o no de su actividad, así como la cuantía de la misma, van a ser los factores 
que determinen, bien una dedicación de carácter absoluto, bien la compaginación con 
otro tipo de actividades laborales. Por ello, si el salario del imam es el resultado de las 
donaciones de los fieles de una mezquita, las posibilidades de una dedicación única y, por 
tanto, de una mayor especialización, van a depender de dos cuestiones: el número de los 
donantes y el nivel económico de los mismos. Por ejemplo, hay mezquitas con un 
número importante de fieles pero que no disponen del personal ni las instalaciones 
acordes con la asistencia, tal y como ocurre en las mezquitas frecuentadas por 
inmigrantes económicos. Por el contrario, otras mezquitas cuentan con una presencia 
limitada del número de fieles, pero su situación económica les permite disponer de un 
mayor número de prestaciones; éste es el caso de las mezquitas frecuentadas por una 
inmigración profesional cualificada y por los musulmanes no inmigrantes.
2. Cómo ser musulmán en un país no musulmán
A los imames entrevistados les fueron planteadas diversas preguntas sobre la 
cuestión de la vivencia del Islam por parte del inmigrante musulmán en un país que no es
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musulmán. Nos interesaba determinar a través de esas preguntas qué grado de dificultad 
puede entrañar la vivencia del Islam en el exterior de una sociedad musulmana, así como 
la valoración de la problemática (en caso de esta fuese percibida como tal) por parte de 
la figura particular de los imames.
Los tres optaron por abordar esa primera cuestión mediante uno u otro tipo de 
rodeo, pero en ningún caso la afrontaron de manera directa. Se comenzaba con la 
explicación previa de los principios o fundamentos del Islam, lo que fue percibido en 
principio como un recurso dilatorio. Sin embargo, esta estrategia ha sido interpretada 
posteriormente como algo más compleja. Más bien se trataba de una interesante forma 
de abordar la similitud de las situaciones que se producen entre el Islam en los países de 
origen y en los países de inmigración. Para ello se empleaba un discurso elaborado que 
sustituía la inmediatez de la respuesta por la reflexión en voz alta.
Al mismo tiempo, ese tipo de abordaje muestra la tendencia general a reducir o 
relativizar la distancia entre muchas de las situaciones que se afrontan en inmigración y 
en los países musulmanes. Se enfatiza así la capacidad de adaptación del Islam por 
encima de las distancias culturales:
“Podemos hacer una metáfora entre el Islam y el agua en un recipiente. Cada vez que el agua 
cambia de recipiente (vaso, plato...) cambia de forma y toma la forma en la que se encuentra. La 
chaña (ley) islámica se basa en una doble relación: relación entre el Hombre y Allah y entre el 
Hombre y los otros. El primer nivel de la relación puede ponerlo en práctica en todos los 
lugares, sin molestar a nadie o que alguien le moleste, como hacer la oración por ejemplo. Él 
puede hacer su oración en Africa como puede hacerla en Europa. No hay problema. Lo mismo 
concerniente al Ramadán o las otras cosas de la ibada entre él y Allah” (EI31)
Sin embargo, dentro de la misma lógica es también habitual el reconocimiento de 
la diversidad cultural de los musulmanes a la hora de hacer frente a situaciones concretas. 
Se trata de diferencias que se hacen patentes a pesar de la existencia de un modelo 
común que sirve de guía al comportamiento de los fieles. Dicho reconocimiento se 
plasma en fórmulas como: “el Islam es único pero cada musulmán es distinto” o “el Islam 
es igual para todos, pero es imposible encontrar dos musulmanes que sean idénticos”:
"No existe el musulmán perfecto que cumpla el Islam a la perfección. Sólo Dios es perfecto. 
Pero cada musulmán ha de hacer todo lo posible por acercarse a ese ideal” (EI32).
Este tipo de afirmación presupone que los musulmanes están lejos de presentar 
esa imagen monolítica a la que habitualmente se recurre para caracterizarlos. Existen 
importantes márgenes personales de interpretación y fiexibilización de las normas. En la
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búsqueda del ideal islámico hay diferentes caminos y diferentes momentos en la vida de 
las personas:
"A lo largo de la vida uno se acerca y se aleja de la religión, va y vuelve en diferentes 
momentos. Pero al final, cuando se acerca el día del juicio final de Dios, todos vuelven al 
Islam” (EI32).
Según los imcanes se puede seguir siendo musulmán en un país no musulmán sin 
tener que realizar demasiados cambios, entre otras cosas porque existen mecanismos 
para reequilibrar lo vivido y lo debido. Por ejemplo, el mantenimiento de las 
prescripciones básicas como la oración —afirman— sólo depende de la voluntad y de las 
circunstancias personales:
"La inmigración no impide que uno siga cumpliendo con sus obligaciones como musulmán, 
pero no hay que molestar a los demás para hacerlo. Por ejemplo, nosotros no vamos a llamar 
aquí a la oración en la calle” (EI32)
Tampoco la ausencia de determinadas infraestructuras puede ser aducida como 
argumento para renunciar a la práctica del Islam, pues esa situación, aunque no deseable, 
ha sido prevista:
"No hace falta que haya mezquitas para rezar. Uno puede hacer su oración en cualquier sitio 
que esté limpio. Pero siempre es mejor tener una mezquita, porque así la gente puede reunirse” 
(EI32)
En cuanto al argumento empleado por algunos inmigrantes musulmanes, que 
legitiman determinados cambios (como la limitación de las oraciones o del Ramadán) en 
base a la equiparación de la experiencia migratoria con la de un viaje2, los imcanes 
muestran su desacuerdo. Contradicen esa frecuente interpretación y consideran la 
migración como un fenómeno diferenciado del viaje. Desde este punto de vista, el viaje 
tiene un carácter coyuntural y permite excepciones que facilitan o reducen las 
dificultades en la realización de ciertas prácticas. Pero la migración implica permanencia 
y, por tanto, sólo exime de aquello totalmente inevitable:
“El Corán permite, por ejemplo, que cuando se está de viaje se hagan sólo cuatro oraciones. 
Pero sólo cuando se está en el viaje y no cuando ya se ha instalado. La inmigración es diferente 
al viaje como desplazamiento para ir de un punto a otro”(E132)
En el discurso de los imcanes entrevistados la migración a una sociedad no 
musulmana se convierte en una prueba para el inmigrante musulmán. Una experiencia 
que tiene un lado negativo y otro positivo. En la cara negativa, los imcanes colocan la
2 En el Islam existen algunas exenciones a la práctica cuando una persona se encuentra de viaje.
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posibilidad de la contaminación, pues el contacto con otro modo de vida, con “otro 
ambiente” y otro sistema de valores, ejerce tal presión sobre el propio que puede llegar a 
ponerlo en cuestión. El contacto con una nueva moral —afirman— puede actuar como 
un elemento erosionador del equilibrio entre el universo cultural-religioso y la vivencia 
cotidiana:
“La parte negativa se trata en el ambiente y en el círculo donde vive el musulmán en un país 
que no es el suyo. Eso tiene una gran parte negativa”(EI30)
El discurso moralizante de los imames incide de forma reiterativa en la influencia 
del nuevo medio sobre la modificación de los comportamientos de los inmigrantes 
musulmanes. El alcohol, las drogas y el contacto entre los sexos son, para los imames, 
las tres grandes amenazas en la degradación moral de los jóvenes inmigrantes. Afirman 
que la falta de mezquitas no hace más que facilitar esa situación. La mezquita como 
institución básicamente socializadora en los países de origen3, pasa a desarrollar en la 
inmigración (cuando ésta existe) importantes funciones de resocialización de los jóvenes 
a través su reeducación en la moral islámica y en las diferentes formas de solidaridad y 
ayuda. En inmigración, y en ausencia de otros apoyos, la mezquita se convierte en el 
pilar central que sostiene el Islam:
“En un país, en un pueblo musulmán, ves el Islam en la calle, en la casa, en la mezquita, lo ves 
en todo. Entonces si te aflojas por esa parte te levantas por otra parte. Si te debilitas aquí te 
ayuda el otro, y así. Sin embargo, en un país que no es musulmán tienes solamente la mezquita. 
Luego sales de la mezquita y si no aguantas, si no tienes mucha batería muy fuerte de la fe, 
entonces te debilitas. Según nuestra creencia hay muchos Satanás en un país que no es 
musulmán”(EI30)
El impacto del nuevo ámbito, donde el prohibicionismo y el control social se 
levantan, se ve acentuado precisamente por la ausencia de las instituciones originales que 
ejerzan una función de vigilancia. Se facilita así el acceso a mundos desviantes de la 
moral social dominante:
“Cuando vienen a los países que no son musulmanes se encuentran en un medio donde hay 
mucha droga, alcohol permitido. Todo esto está prohibido para el musulmán, tabaco, mujeres, 
libertinajes, etc. Entonces no tiene mezquita, no tiene enseñanzas, no tiene a alguien que le 
recuerde. En un país musulmán hay hombres que educan, mezquitas, escuelas, visitantes, etc.
3 También en países musulmanes la mezquita ha servido y sirve como espacio de resocialización 
de una juventud que se enfrenta a esos mismos problemas en los barrios degradados de las 
grandes concentraciones urbanas. Véase el apartado que sobre esta cuestión dedicamos en el libro 
Sociedad y Política en el Magreb. Emergencia de los movimientos islamistas. Madrid, Los 
Libros de la Catarata, 1997.
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Como no hay esto no tiene lugar, entonces se refugia o en la droga o en las mujeres o en el vino, 
y hay pocos que se dirigen a las mezquitas. Este caso es muy negativo”(EI30)
Se señala también el efecto deslumbrador que la modernidad asociada a los países 
occidentales tiene sobre los jóvenes inmigrantes, para quienes inmigrar adquiere el 
significado de “modernizarse”, en términos de ventaja positiva. Sobre todo para los más 
jóvenes la idealización de ese modelo de vida va ligada al acceso a parcelas vedadas en el 
medio de origen. Pero para los imames, que entienden la modernización como 
separación irreconciliable entre lo material y lo espiritual, ello supone no un avance sino 
un retroceso:
Hay muchos jóvenes que vienen aquí y se olvidan de todo. Piensan que, porque no están en un 
país musulmán, aquí pueden hacer lo que quieran. Es como los niños, que van un día al colegio 
y se encuentran con que está cerrado, y se van a casa tan contentos porque no tienen 
obligaciones (...) Vienen con poca información. Entonces, cuando salen y ven esta sociedad 
piensan: estos por no ser musulmanes mira lo que han conseguido. Desde un punto de vista 
meramente material. Pero cuando uno profundiza más en esta sociedad ve que está el vacío. En 
Suiza, por ejemplo, el suicidio está en lo más alto, siendo que tienen todo de la vida material, 
pero espiritualmente están vacíos. Los jóvenes que vienen, solamente ven algo material, luces y 
cosas, tecnología. Pero no saben que esto no tiene que ver nada con lo otro, lo material con lo 
espiritual. El espíritu del Islam no va en contra de la materia”(EI32)
También del lado negativo se colocan otras dificultades, como el tratamiento que 
los inmigrantes reciben en el nuevo país, tanto por parte de las instancias oficiales como 
por parte de la población en general. La valoración de los imames sobre el trato que la 
sociedad de acogida da a los inmigrantes musulmanes se expresa del siguiente modo:
“Otro caso negativo es el tratamiento de la gente. Siempre hay un porcentaje de racismo o de 
incomprensión. Por ejemplo, castigan un grupo por uno. Hay un porcentaje de racismo y los 
políticos cuando dan algún permiso para vigilar, pedir verificación, papeles, etc. La policía, los 
agentes de seguridad, exageran un poco y aplican lo suyo, no aplican lo que debe ser. Por 
ejemplo, en vez de coger a uno que roba o toma droga, cogen a otro que no tiene nada que ver 
con este hecho"(EI30).
En la cara positiva, los imames colocan la posibilidad de acceder a un sistema 
político del que carecen la mayoría de los inmigrantes musulmanes en sus países de 
origen (aunque el "racismo institucional" impida el disfrute de todos sus derechos):
"Un musulmán, el beneficio que tiene en un país que no es musulmán es un porcentaje de la 
libertad a través de la democracia que hay en el país. Si se quita ese porcentaje de libertad, a 
través de la democracia, puedo decir que sería todo negativo para el musulmán"(EI30)
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Paradójicamente, para los imames, y también para muchos de los inmigrantes 
entrevistados, la principal dificultad no es ser musulmán en un país no musulmán, sino 
serlo en un país musulmán. Esa valoración tiene que ver, tanto con la experiencia 
personal de los regímenes políticos en los países de origen, como con el contraste con un 
nuevo contexto en el que el Islam no está sometido al control oficial:
“Aquí hay la democracia y la libertad, entonces el creyente o el ser humano puede vivir mejor 
que en los países que llaman cultural o geográficamente musulmanes, pero que están 
prácticamente en contra del Islam. Allí vives siempre con miedo, porque tienes que estar en 
casa y no meterte en las cosas políticas de los gobiernos. Y el Islam no es que uno reza y está 
esperando la muerte. El Islam Dios lo ha mandado para que la gente lo aplique en su vida, no es 
que solamente se apliquen cuatro o cinco cosas y el resto lo quiera el gobierno o el tirano o el 
dictador o lo que sea. Pero lamentablemente esto no ocurre” (EI32)
Pero también se halla en relación con una determinada concepción del Islam, al 
que se considera no como una religión privada sino como una religión con proyección 
social. Desde esta perspectiva, el Islam traspasa las paredes de la mezquita para 
extenderse como modelo generador de vida social y adquiere una dimensión política, al 
ofrecer al musulmán una forma de posicionarse frente al mundo que le rodea. 
Efectivamente, vivir el Islam de esta manera sólo es posible en espacios con libertades 
políticas y religiosas, lo que tampoco ha sido siempre así en España. Por ello, el paso de 
la dictadura a la democracia es descrito como un factor positivo para la evolución del 
Islam en nuestro país:
“Este desarrollo no está ligado al Islam sino a los países donde están. En las legislaciones de 
ahora hay libertad religiosa. En la época de Franco no había estas leyes, entonces estaba la 
Unión Centro Islámico Estudiantil, y el grupo tiene el permiso para orar, pero como 
estudiantes, sin otras actividades, ni atender a colectivos ni... Pero con el tiempo han aumentado 
y se casaron, con familias, y los problemas se han desarrollado más que cuando un estudiante o 
una persona está sola y tiene pocas necesidades. El problema ya es más social que uno que está 
de viaje o viene a estudiar. Con la democracia hemos podido aprovechar más”(EI32)
Por ello, la ausencia de este marco en los propios países de origen sirve para 
cuestionar la viabilidad de los actuales Estados musulmanes:
“Por desgracia no hay Estado musulmán. Los Estados son donde haya pueblo musulmán, gente 
musulmana, sí, pero Estado musulmán no existe. La diferencia es la libertad, es más en un país 
que no es musulmán, más que en un país musulmán. La libertad de hablar, de creer, de tu 
manera de ser, de hacer tu vida. Estás más libre en un país que no es musulmán, europeo, 
americano sobre todo. Un país donde haya pudrió, gente musulmana”(EI30)
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Esa “ausencia de Estados musulmanes” hace que se viva el Islam de la 
inmigración como la única manera de mantenerse fíeles al espíritu islámico que se 
reclama. Al mismo tiempo, la lectura positiva de la democracia en inmigración también 
puede tener efectos importantes para la evolución de los países de origen. La experiencia 
del Islam inmigrado abre las puertas a nuevas interpretaciones sobre el futuro de la 
religión y la política en los propios países musulmanes. Hasta el punto que la aparición 
de una nueva intelligentsia musulmana emigrada4 se enfrenta a los intentos de los países 
musulmanes por controlar y canalizar el Islam de su población en el exterior.
3. Las adaptaciones personales e institucionales
Los imames están de acuerdo en que la vivencia del Islam en el exterior implica 
un importante número de adaptaciones, unas afectan a la práctica personal y otras a las 
propias instituciones religiosas. Pero a sus ojos esa posibilidad de adaptación impide 
justificar el abandono de las prácticas. Precisamente, el nuevo marco de libertades que 
facilita la práctica del Islam es —en el discurso de los imames— el elemento que permite 
poner a prueba la "autenticidad” del musulmán, en el sentido que éste mantiene su fe 
pese a la ausencia de mecanismos de coerción externos:
“En lo que es la vivencia del Islam no cambia nada. Lo único que se descubre es la persona que 
estaba camuflándose ahí en una sociedad musulmana o en un ambiente musulmán, que no 
puede salir de la línea. Pero cuando está en una zona libre totalmente, si es bueno o malo lo que 
estaba haciendo o camuflando se ve claramente en esta situación. Es una de las pruebas, de los 
exámenes que puso Dios a la gente. Uno puede ser bueno y pasarse el día rezando todo el rato 
en un país islámico, y a los ojos de sus amigos o conocidos, y cuando está totalmente en otro 
ambiente se ve claramente si esta persona es sincera o es hipócrita o está camuflada”(EI32)
El grado de aceptación de esas adaptaciones por parte de los imames va a 
depender, tanto del tipo de práctica, como de las dificultades objetivas que encuentre 
éste a la hora de su realización. Por ejemplo, se reconoce que la oración o el Ramadán se 
enfrentan a problemas concretos, difícilmente soslayables en inmigración:
“Muchas veces pasa eso, que no hace su oración correcta, por ejemplo, se juntan los horarios, o 
deja de venir el viernes o discute con el jefe. En el mes de Ramadán también resulta difícil, 
porque se cambia el horario y la gente no comprende cómo son los musulmanes” (EI30)
4 El artículo de Tariq Ramadán (1998). "El Islam sale del aislamiento en Europa”, publicado en 
Le Monde Diplomafíque, n° 30, abril, página 8, es una buena muestra de las dinámicas que se 
plantean a ese nivel: el papel que juegan los nuevos intelectuales musulmanes que han crecido en 
el entorno de las democracias europeas.
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Sobre las posibilidades de adaptar la práctica se tienen en cuenta los cambios de 
la dimensión temporal y espacial. Por una parte, se acepta que la ausencia de un tiempo 
musulmán que marque el ritmo de la realización de las prácticas condiciona su 
continuidad. Asimismo, se admite que también sale debilitado el nexo entre lo temporal y 
lo intemporal que da sentido a toda práctica religiosa, hasta llegar a desproveerla de su 
significado profundo. Todas ellas son cuestiones que van ligadas a la dispersión espacial 
de los inmigrantes musulmanes:
“El horario es difícil cumplirlo porque no hay el adán, no hay llamamiento. En una ciudad 
como Valencia es más fácil para juntarse la gente musulmana que otras ciudades, los pueblos 
son cercanos y la capital está relacionada casi con todos. Pero si vas a otras ciudades, es muy 
difícil para juntarse" (EI30)
Por otro lado, están las dificultades relacionadas con la falta de espacios 
adecuados para poder realizar esas prácticas. En este sentido, se está de acuerdo en que 
el carácter colectivo de la oración se ve sustituido con frecuencia por la oración 
individual en el hogar. Los motivos responden al reducido número de mezquitas y las 
condiciones de algunas de ellas:
“La oración la puede orar uno en su casa, pero hay oraciones que juntos. También está la 
obligación de vemos una vez a la semana. La oración de los dos días de celebración, que es el 
día después del Ramadán y el día después del sacrificio, necesita un lugar grande. Se necesita 
un poco de publicidad para llamar a la gente, necesita material para enseñar a la gente, lugar 
para las mujeres, lugar para los niños, se necesitan cosas económicas y materiales para celebrar 
estas obligaciones. Entonces si que hay cambio. Si estás en un país que no es musulmán tienes 
que sacrificar mucho para conseguir aplicar estas obligaciones”(EI30)
Se reconoce también que otras prescripciones, como la zakat o limosna legal, 
encuentran incluso mayores impedimentos para poder ser llevadas a la práctica de forma 
correcta en un país no musulmán:
“En un pueblo musulmán aunque no haya Estado musulmán la gente entre ellos lo comprende, 
es muy sencillo para que dan la zakat. Llega al templo y da la zakat. Pero cuando viven los 
musulmanes en un país que no es musulmán es difícil buscar a la gente que tiene que aplicar lo 
del zakat, etc. Eso se aplica según la fe y según las enseñanzas. También es un problema”(EI30) 
Pero en el discurso institucional de los imames existen discrepancias respecto a 
determinadas dificultades "objetivas" señaladas por los inmigrantes. Por ejemplo, el 
trabajo, considerado por los propios inmigrantes musulmanes entrevistados como uno de 
los factores condicionantes de las transformaciones al nivel de la práctica, no siempre es 
valorado como un aspecto limitador. Los imames hacen una interpretación bastante
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diferente, en la que el mantenimiento de la práctica puede ser entendido como 
beneficioso para la actividad laboral, incluso a ojos del empleador. Aluden a la sintonía 
entre el carácter disciplinante de la moral islámica y la propia disciplina laboral, y a la 
relación mutuamente favorecedora entre una ética religiosa y una ética empresarial, bajo 
una formulación que podríamos calificar de “weberiana”5:
“El trabajo no debe prohibir tomar cinco minutos para hacer la oración. En esos cinco minutos 
se puede fumar un cigarrillo. Pues en lugar de tomar el tiempo para el cigarrillo o para un café 
yo puedo tomarlo para hacer mi oración. Si el empleador ve un musulmán perezoso o tramposo, 
cuando él pida cinco minutos para hacer su oración lo rechazará. Es muy conveniente conciliar 
la oración con la vida cotidiana y con el trabajo, en no importa qué sociedad, sin molestar a los 
otros. Al contrario, cuando un musulmán es sincero en su religión él es también sincero en su 
trabajo. Porque tiene una educación musulmana y en consecuencia no puede hacer trampa, no 
puede mentir o ser perezoso. Así si toma cinco minutos para la oración va ciertamente a 
recuperarlos en el esfuerzo que va a invertir en su trabajo para no peijudicarlo. El Islam es una 
educación cívica y religiosa. Así pues un practicante debe mostrarlo en los dos campos”(EI31) 
Como hemos dicho anteriormente, no sólo los individuos musulmanes modifican 
sus prácticas en inmigración. El Islam institucional también experimenta determinadas 
transformaciones para adaptarse al nuevo contexto, cambios que pueden afectar tanto a 
aspectos externos como internos.
Entre los primeros, los que afectan a la exteriorización del Islam, el más evidente 
es la ausencia de llamada pública a la oración fuera de la mezquita (adán). El deseo de 
no molestar a un vecindario mayoritariamente no musulmán, y la inutilidad del 
llamamiento a una población musulmana que vive dispersa dentro y fuera de la ciudad, 
son apuntados como los factores que hacen inviable una acción que, sin embargo, se 
repite de manera cotidiana en los países musulmanes de origen:
“Por ejemplo, se espera hacer al adán (la llamada a la oración) como las iglesias lo hacen. Pero 
no queremos entrar en una confrontación con los otros. No es una ley divina enfrentar la gente 
con al adán. Por eso que no hacemos al adán en el exterior, para no suscitar reacciones 
gratuitas. Pero esperamos tener la autorización para hacer al adán como toda casa religiosa que 
muestra su especificidad en el exterior. Las iglesias hacen sonar sus campanas y nosotros lo 
escuchamos aquí, ¿por qué nosotros no tenemos el derecho de hacerlo?. Para tener la
5 Por ejemplo, los responsables de las empresas automovilísticas francesas como la Renault 
accedieron a las demandas de los trabajadores musulmanes para la instalación de salas de oración 
y ciertos beneficios horarios que facilitasen la práctica religiosa. Jacques Barou (1985) describe 
ese proceso dentro de un análisis más amplio de las vinculaciones entre el Islam y el mundo del 
trabajo en Francia en el artículo L Islam, facteur de regulation social, citado en la bibliografía.
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autorización debemos tener la opinión favorable de los vecinos. Pero como no queremos 
molestarles en su tranquilidad hemos optado por hacer al adán dentro de la mezquita. Hay una 
situación de dispersión de los musulmanes en Valencia que no lo permite. Así pues sólo 
llamamos a los presentes en la mezquita para la oración. No queremos aumentar un problema 
que amenaza con afectar nuestra buena relación de vecindad con los habitantes”(EI31)
El recurso a la llamada a la oración hecha desde el interior de la mezquita, y 
escuchada únicamente por los asistentes al rito, constituye una adaptación significativa 
del Islam institucional en inmigración a la que los imames otorgan una especial 
importancia6. La llamada a la oración tiene una fuerte carga simbólica y su ausencia 
modifica uno de los elementos característicos de la presencia cotidiana de la religión en 
los países musulmanes:
“También hay cosas que falta hacerlas, cumplirlas. Por ejemplo el adán. Esto en un país 
musulmán es normal. En un país que no es musulmán nunca oyes esto, y esto influye mucho si 
no hay. También, por ejemplo, la oración de los dos días al año, ese día tiene que ser fuera, 
tiene que ser en una plaza grande. En un país que no es musulmán no puedes conseguirlo, 
tienes que pedir permiso, y es difícil de conseguir. Pero cuando lo consigues también es el 
complejo que da la gente que no es musulmana, que se quedan mirando curiosos, unos 
criticando, etc. Entonces también esa parte influye mucho”(EI30)
El segundo bloque de adaptaciones son las que se producen en el interior del 
Islam, pertenecen al ámbito de la teología y se basan en la previsión de los mecanismos 
para hacer frente a las situaciones extraordinarias que plantea la vivencia religiosa fuera 
de un país musulmán. Entre esos mecanismos destaca el ijtihad o esfuerzo de 
interpretación, que sirve para revisar la norma islámica a la luz de nuevas situaciones 
planteadas por cambios espaciales o temporales:
“El Islam no ha precisado todas las cosas de la vida. Ha dejado a la razón una puerta importante 
para definir las relaciones en función de la vida. A nivel de las ibadat ha precisado y detenido
6 Todo tipo de imaginativas adaptaciones, aceptadas o ideadas por los propios imames, han tenido 
que ser puestas en marcha en los primeros tiempos de la inmigración (la etapa de la 
provisionalidad), como la organización de tumos de oración, con el fin de hacer frente a la 
precariedad de los espacios disponibles para los actos religiosos. Por ejemplo, uno de los imames 
nos relataba cómo la primera sala de oración de Valencia se ubicó en un piso alquilado. Dado que 
el número de asistentes sobrepasaba la capacidad de la vivienda, se establecieron tumos para 
acceder. Decía también que al tratarse, además, de un cuarto piso se trataba así de limitar las 
molestias a los vecinos. Otras estrategias pasan, por ejemplo, por la limitación de la visibilidad, 
tratando de evitar el uso de la palabra “mezquita” en la rotulación del cartel de entrada a alguno 
de estos espacios, bien mediante la escritura de su grafía árabe o de su sustitución por el término 
"asociación”.
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las cosas para permitir al hombre hacer ijtihad (interpretación), pero para el resto no. Porque 
las relaciones evolucionan en función del tiempo y del espacio”(EI31)
La inmigración es el terreno en el que se hace más necesario el ijtihad por 
cuanto, en el contacto con otra cultura, se plantean múltiples situaciones sobre las que no 
existe una experiencia y un consenso previo sobre la respuesta más adecuada dentro de 
los limites del Islam:
“En la sociedad islámica no ocurre tal cosa. Siempre se buscan soluciones para remendar esto o 
lo otro, pero esta situación (la inmigración) no es lo normal. Por eso se hace a veces ijtihad. Se 
busca en la cabeza de los sabios para sacar alguna contestación o una solución de un problema, 
o una situación que está totalmente fuera de la sociedad o del contorno islámico, pero que no 
debería de ocurrir”(EI32)
Sin embargo, el ijtihad se enfrenta también a los problemas de la falta de 
personas cualificadas que puedan realizar ese ejercicio con las suficientes garantías y 
conocimiento de los textos islámicos. Por su complejidad el ijtihad no puede ser 
realizado por cualquier persona, está reservado a las autoridades religiosas. De ahí que 
las interpretaciones sobre hechos planteados en el ámbito de la inmigración (como el 
caso de la carne halal o los conflictos con la legislación islámica) sean resueltas, en 
muchas ocasiones, en los propios países de origen bajo la autoridad de ulemas (doctores 
de la ley) o imames más cualificados.
Una segunda cuestión que resulta transcendente en inmigración, y en la que los 
imames juegan un papel fundamental, es la que hace referencia a la oposición entre lo 
halal y lo haram, es decir, lo lícito y lo ilícito o prohibido, que sirve para establecer los 
límites entre lo aceptado y lo no aceptado en el Islam. Esa aparentemente simple división 
puede tener una especial incidencia en la vida del creyente musulmán a nivel de sus 
comportamientos cotidianos.
En nuestra investigación esa cuestión ha sido planteada en relación con el 
consumo de lo que se conoce como carne halal, es decir, aquella carne que, como ya 
vimos anteriormente, es considerada como lícita por haber sido sacrificada siguiendo las 
condiciones del sacrificio ritual islámico. En este campo, los imames, como máximas 
autoridades religiosas en inmigración, disponen una opinión cualificada que 
frecuentemente es requerida por los inmigrantes musulmanes:
“Tres condiciones son fundamentales en el Islam para el consumo de la carne. La primera es 
que debe ser de una especie no prohibida, es decir, no de cerdo o de perro. La carne debe ser 
consumible según la chana como los ovinos, los bovinos, las gacelas, las aves. La segunda
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condición es degollada según la charia, es decir, cortar las arterias y venas a la altura del 
cuello. La tercera condición es decir “bismi Allah” (en el nombre de Allah) antes de su 
sacrificio. A partir de la relación privilegiada del Islam con las otras religiones monoteístas, y 
partiendo de las reglas de la charia que conciernen a los cristianos y a los judíos, es posible 
consumir la carne sacrificada según su rito. Cuando han preguntado al profeta Mohammed que 
los cristianos y los judíos no dicen bismi Allah, él ha respondido: decid vosotros bismi Allah y 
comed. Que el sacrificador sea musulmán o judío o cristiano no es un problema para consumir 
su carne sin inquietarse de si han dicho bismi Allah o no. A condición, claro está, de que no sea 
la carne de un animal muerto antes del sacrificio”(EI31)
Los imames entrevistados se muestran de acuerdo con esas tres condiciones 
básicas de la ortodoxia islámica, pero también coinciden en la valoración secundaria del 
consumo de carne halal frente a otra prácticas:
"La carne halal es una complicación que nos viene de los libros judíos. La gente se preocupa 
por comer carne halal y se olvida de lo fundamental. Por ejemplo, hay jóvenes que se dedican a 
traficar con drogas y luego van a la carnicería para comprar carne halal. Han perdido el sentido 
de la religión. De todos modos el Corán permite comer carne de las tres religiones que no tenga 
sangre”(EI32)
La licitud del consumo de carne sacrificada por cristianos, según la interpretación 
que los imames hacen de los textos coránicos, relega el problema de la carne halal a un 
segundo plano, precisamente en un país en el que la población es considerada 
mayoritariamente como cristiana:
“Dentro del Corán es lícito para nosotros comer la carne que no está prohibida para los otros, 
por ejemplo, la vaca o el pollo que siendo de cristianos o judíos, o incluso de los ateos que no 
vienen mencionados en el Corán, para no complicar la vida de la gente. Hay alguna 
circunstancia que tienes que viajar a un país que no es cristiano ni judio y tienes que morirte de 
hambre o comer. No está mencionado claramente, pero así el margen lo tiene más grande, sin 
preguntar más. Pero lo que la gente llama aquí halal o no halal, lícito o ilícito, se refiere al tipo 
de degollamiento que emplean los mataderos, sean cristianos, judíos o lighf\EI32)
El problema no se plantea tanto en relación con la naturaleza religiosa del que 
sacrifica, como en la manera en que el animal encuentra la muerte. En este sentido, no es 
aceptable cualquier método. La muerte por desangramiento del animal (algo que no 
ocurre en muchos de los mataderos españoles) es considerada condición inevitable para 
que esa carne reciba la denominación de “lícita”:
“En general es un problema, pero es menos que el problema de aplicar las normas de las 
oraciones básicas. Porque Dios nos permite comer de la matanza cristiana hecha a la manera 
musulmana. Coger al animal y cortarle las venas directamente para que salga la sangre fuerte y
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se quede el cuerpo limpio. Esto tiene también su investigación médica. Un animal que no está 
degollado de esa manera, como hacen por ejemplo aquí que le pinchan, y el animal cuando se 
muere hay unos microbios que son muy rápidos y van en la sangre, y si la sangre no sale toda se 
quedan dentro”(EI30)
Como vemos, el sacrificio que sigue las pautas rituales tiene además una 
explicación sanitaria y una justificación fundamentada en la reducción del sufrimiento del 
animal:
“Si los musulmanes que viven en un país no musulmán dejan de rezar o de ayunar, yo creo que 
no les importa comer carne matada a la manera musulmana o matada de otra manera, que es 
menos importante. Digamos que no hay matanzas a la manera musulmana, se puede comer 
otras cosas, pescado, frutas, verduras, etc. Ahora ya hay carnicerías y el problema ya no existe. 
Hasta los que no son musulmanes están comprando la carne esa, que creen que es buena y es la 
mejor. Han puesto un reportaje sobre las matanzas de los animales y los veterinarios han dicho 
eso en ese reportaje, cómo matan los animales, y estaban pidiendo intervenir para que no sufra 
el animal, para que no torturen al animal de esa manera”(EI30)
En todo caso, el Islam se entiende como flexible en ésta y en otras cuestiones. 
Por tanto, en determinadas condiciones, se exime del cumplimiento de lo prescrito, como 
ocurre en el caso de la carne halal. O bien se ponen en marcha soluciones intermedias, 
como la purificación mediante la repetición de la fórmula ritual por parte de quien la va a 
consumir y en el mismo instante en que se dispone a hacerlo:
“Si no hay para beber más que vino, pues se bebe vino, porque el ochenta o noventa por cien del 
vino es agua. Si no hay más que esto para beber pues se puede. Porque la vida está por encima 
de unas prohibiciones que hay que cumplir por regla general. Pero cuando uno está en estado de 
necesidad máxima se puede aprovechar si uno va a morir. Las prohibiciones del cerdo y otras 
del Corán uno puede saltarlas si está en una necesidad máxima, sin ningún sentido de 
culpabilidad de nada. Entonces de ahí viene la flexibilidad”(EI32)
4. La mezquita en inmigración
Ya hemos visto en capítulos anteriores que la mezquita adquiere un significado 
particular en el contexto migratorio. Las mezquitas son espacios de culto y, al mismo 
tiempo, espacios comunitarios. Podemos decir que la mezquita es el único espacio 
específicamente comunitario, en tanto que sólo se reúnen allí personas musulmanas en 
ruptura con el mundo exterior no musulmán. La mezquita es pues el espacio del Islam 
por excelencia. Por ejemplo, en el caso de Holanda —nos dicen Shadid y Koningsveld— 
“el crecimiento de la vida comunitaria promovido no sólo durante el transcurso de los
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servicios religiosos, sino también como resultado de la educación religiosa recibida los 
fines de semana o durante las vacaciones, acentuó el papel jugado por la mezquita como 
centro de reunión en la vida diaria de la comunidad” (W.Shadid; P. Van Koningsveld, 
1997: 93).
La mezquita en el contexto de la inmigración (actualmente existen, además de las 
tres mezquitas de Valencia, otras tres en un radio de cien kilómetros: en Castellón, 
Alginet y Ontinyent) se convierte sobre todo en lugar de encuentro y punto de referencia 
simbólico de una población dispersa:
"La mezquita ha perdido su importancia en todo el mundo musulmán. Antes era el centro del 
poder político y religioso y de la vida social. Ahora se acude a orar, pero sigue teniendo también 
otras funciones de encuentro y ayuda. Aquí acude gente de todas partes y hablan y se conocen” 
(EI32).
De acuerdo con los imames la mezquita posibilita y potencia los contactos y la 
sociabilidad entre los miembros de la comunidad musulmana:
“Aquí es el modo de reunir a unos creyentes musulmanes de cualquier nacionalidad (no 
importa, porque en la mezquita somos iguales, somos todos hermanos). El viernes hay que orar 
todos juntos, para que cuando uno está ausente preguntar si está enfermo o tiene un problema. 
La gente preguntan unos por otros (...) Esto hace la vida social o colectiva más activa”(EI32)
En especial, la oración colectiva de los viernes actúa —en opinión de los 
imames— como elemento de unión y creación de la comunidad. Allí todos los 
musulmanes se colocan en un mismo plano, por encima de las divisiones que puedan 
darse en el exterior. Como ya hemos señalado, la aparición de mezquitas y salas de 
oración plurinacionales o multiétnicas es un fenómeno propio de la inmigración. La 
heterogeneidad étnico-nacional y de ritos de los asistentes es una de las características de 
la mezquita durante los primeros tiempos de la inmigración. Sin embargo, esa 
circunstancia puede cambiar a medida que aumenta el número de inmigrantes y de 
mezquitas, dando lugar a su progresiva especialización. Tal y como ha ocurrido ocurrido 
en otro países europeos como Holanda o en ciudades españolas con un inmigración 
musulmana más numerosa, como es el caso de Barcelona. Allí, y en paralelo a la 
transformación de las salas de oración en mezquitas, las mezquitas multirraciales y de 
variada ideología se han ido convirtiendo "en organizaciones de una sola etnia y escuela 
de pensamiento", junto con el "crecimiento en los aspectos funcionales de estas 
instituciones religiosas" (W.Shadid; P.Van Koningsveld, 1997: 92).
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En contraste, en el caso de Valencia, el limitado número y, al mismo tiempo, la 
diversidad de procedencias de los inmigrantes musulmanes, hace inviable el 
funcionamiento de mezquitas adscritas a comunidades locales. Aquí, las mezquitas de la 
inmigración se distinguen por la diversidad de las procedencias étnicas y nacionales de 
los asistentes. Ello conlleva una variedad apreciable en cuanto al número de lenguas y 
ritos utilizados en la práctica religiosa:
“La diferencia de lenguas no implica una diferencia al nivel de las creencias. El Islam, por el 
hecho de que es una religión mundialista, es favorable a todas la lenguas. Solamente prefiere la 
lengua árabe para comprender el Corán y la sunna de una manera directa y profunda. Pero no 
ha prohibido a nadie practicar otra lengua. Excepcionalmente, en lo que concierne a la ibada, 
ha preferido el árabe, pero es un número de palabras limitadas y fáciles de comprender” (EI31) 
Esa situación, novedosa para los imames que dirigen los oficios religiosos de las 
mezquitas, es minimizada por los entrevistados, quienes la consideran como un factor 
enriquecedor y no limitador de la práctica:
“Mejor, sí. Asi para seguir y conocer la verdad se entera más, porque a través de las diferencias 
que ves y el nivel de la gente entonces te enteras más de la verdad” (EI30)
Si las diferencias entre los cuatro ritos reconocidos dentro del Islam sunniía7 son 
mínimas a la hora de realizar prácticas como la oración colectiva (en la que sólo 
pequeñas variaciones en la posición de las manos revelan el rito en el que ha sido 
educada la persona), la diversidad de lenguas puede tener una mayor trascendencia. De 
hecho, la presencia de un auditorio en el que no todos tienen un dominio suficiente de la 
lengua árabe (a los inmigrantes musulmanes de países no árabes hay que añadir la 
presencia de musulmanes españoles) puede obligar al imam a utilizar un lenguaje 
simplificado. Ello no tiene mayor importancia a nivel de las fórmulas rituales, que uno 
puede haber aprendido y repetir de manera mecánica, pero sí en relación, por ejemplo, 
con la vehiculación de los contenidos de la khuíba.
El sermón o prédica {khuíba), desarrollada por el imam de la mezquita al finalizar 
la oración colectiva de los viernes, es un buen indicador de la línea que se sigue, pues no 
sólo se habla de temas estrictamente religiosos. Al igual que en las mezquitas 
contestatarias de los países musulmanes la khuíba puede contener un discurso político,
7 Cada uno de los cuatro ritos sunniías se fundamenta en mía escuela jurídica con mayor o menor 
presencia en los diferentes países musulmanes. Por ejemplo, la gran mayoría de los inmigrantes 
magrebíes, así como los del África Occidental, son de rito malekí. Los otros ritos son el chafii, 
hanafi y hcmbalí.
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en las mezquitas de la inmigración el imam suele reflexionar sobre los asuntos cotidianos 
que preocupan a los asistentes:
“La khuíba (sermón) a nivel de la charia es muy abierta y puede ser objeto de todo tema que 
pueda interesar a los musulmanes. Pero el khatib (el que la pronuncia) que tiene éxito es el que 
desarrolla temas que afectan al auditorio y a la sociedad en la que vive. Si hay insuficiencias a 
nivel de la ibada, debe decirlo para sensibilizar a los practicantes en el problema e incitarlos 
para mejorar. Si hay fenómenos sociales y morales, como el robo, la droga, la delincuencia, el 
alcohol..., el imam debe también intervenir para mostrar la posición del Islam sobre estas cosas. 
Es más importante abordar y tratar las cosas de la realidad y no hablar de cosas imaginarias o 
de ficción. Pedir a los participantes una integridad religiosa, la solidaridad y que se alejen de las 
injusticias y de la desviación"(EI31)
La predicación adquiere en inmigración un contenido eminentemente cívico y 
moralizante, en relación con los nuevos desafíos a los que el musulmán se ha de 
enfrentar, a pesar de las limitaciones materiales que esa labor social encuentra:
‘También hay consejos sobre temas como la droga, pero el problema que nos frena es la 
situación en que vivimos, que no hay videos, no hay ayudas de ningún tipo. Nosotros tenemos la 
obligación de enseñar a todo el mundo y a los musulmanes que vienen de sus países y vienen 
aquí y pierden... Tenemos que llamarles, enseñarles, pero no tenemos todas las posibilidades, 
ese es el problema. Tienes, por ejemplo, que viajar muchas veces, organizado, ir a los pueblos, 
necesitas transporte, tiempo, economía, lugar donde vivir, y todo eso es dificiT(EI30)
Pero se puede utilizar la khuíba para profundizar en la formación religiosa de los 
creyentes:
“El Profeta ha dicho en sus mensajes enseñanzas de la religión en general. Lee el Corán, 
explica a la gente, a veces baja de esto y sal a la puerta y explícale a uno, enséñale nuestros 
mensajes. Nosotros también lo hacemos de esa manera, explicar los versículos cómo son, los 
textos, hacer entre lo que estás diciendo una relación con lo que estás viviendo. Se explican los 
textos que hablan de las tentaciones, de la relajación de la fe, recordar a la gente que hay 
infierno, hay castigo de Dios, hay justicia, volver al buen camino. Por ejemplo, mi hermano tal 
no puede saber todo lo del Corán y yo tengo cuatro o cinco libros, entonces hago una 
investigación y busco como es la verdad, y lo anuncio aquí para que se entere todo el mundo. Lo 
oyen y salen animados y con seguridad en todo. Se basa todo en la sabiduría” (EI30)
Como vemos, este segundo fenómeno de funcionalización (incremento de las 
funciones relativas a la catequesis o la enseñanza coránica, junto con otras actividades
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comunitarias) a] que se refieren Shadid y Koningsveld como propio del caso holandés, 
también puede ser identificado en nuestro contexto.
Como señala Jocelyne Cesan, para el caso francés, “la edificación de lugares de 
culto, a partir de redes de relaciones primarias, permite la inscripción en el espacio de 
residencia de un Islam hasta ese momento confinado en el espacio íntimo de los 
moradores. En situación de exilio, fuera de Dar-al-Islam8, la mezquita funciona como 
lugar de auto-afirmación de grupo en y por el Islam. Permite así la búsqueda de un 
sustituto funcional en una situación de marginalidad y de frustración. Constituye un lugar 
de verdad y seguridad en el que la demanda de sentido es satisfecha frente a los extravíos 
del mundo exterior, en donde las referencias culturales y religiosas del musulmán no 
tienen legitimidad” (J.Cesary, 1989: 66).
Los propios imames afirman que la mezquita da sentido a la vida del musulmán, 
le ofrece seguridad y proporciona ayuda frente a las crisis provocadas por las influencias 
negativas del medio:
“Aquí si no tienes la mezquita te vas al bar, esos lugares de maquinarias, etc. Todo eso hace 
perder a un musulmán. Cuántos musulmanes están perdiendo su cultura y su fe, su religión, por 
estos hechos. Cuántos musulmanes pierden hasta su dinero, porque nunca ha visto una máquina 
en su vida y vienen aquí y empiezan a jugar y se dejan todo. Luego si está mal económicamente 
ya no piensa en rezar ni en... No piensan en nada. Una cosa trae la otra. Y nosotros estamos 
aquí dando, gracias a Dios. Espero que la gente vuelva a comprender y vuelva a Dios, porque la 
mayor cosa es el grupo, es la base, el pilar más grande. Como dice el Profeta, es la vida. Pero 
hay muchas tentaciones. Y con el tiempo ves las consecuencias: por ejemplo, las drogas”(EI30) 
Como espacio de vida social, y no sólo religiosa, las mezquitas también pueden 
tener su orientación ideológica particular, lo que no implica que hayan de identificarse 
necesariamente con posiciones políticas concretas:
"Cada mezquita tiene también su línea. La mezquita del Centro Cultural ha sido financiada por 
Arabia Saudí y Kuwait, entonces es lógico que tenga esa influencia. Nosotros intentamos que la 
mezquita no dependa de ningún país, somos nosotros los que la mantenemos con las 
contribuciones y está abierta a todo el mundo” (EI32)
La mezquita también es el espacio que pone en estrecha relación a todos los 
musulmanes, inmigrantes y no inmigrantes (los autóctonos). Estos últimos, que no han 
tenido el Islam como cultura de origen sino que se han introducido en él a través de un 
proceso de conversión religiosa, pueden jugar un papel importante entre el colectivo. Al
8 La casa o el territorio del Islam.
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ser tomados como espejo, se convierten para los primeros en la prueba de que es posible 
seguir siendo musulmán en una sociedad que mayoritariamente no es musulmana. Incluso 
la fe de los nuevos musulmanes puede hacer que se puje por la ortodoxia, aunque el 
Islam aprendido también se vea a veces puesto en cuestión por el Islam vivido.
Igualmente, la presencia en la mezquita de musulmanes no inmigrantes (españoles 
convertidos) puede llegar a influir en la reorientación de los contenidos de la khutba, 
enfocándola hacia la formación de personas que no han sido socializadas en un medio 
musulmán de origen y que, por tanto, mantienen inicialmente importantes lagunas 
respecto a los fundamentos del Islam9:
“Hoy en día se queda solamente para informar a la gente de su religión, no es que ahora la 
gente lo sepa todo, porque la ignorancia sigue como antes. Entonces es mejor explicar un tema 
u otro dentro del contexto religioso. Temas religiosos o lo que opina el Islam de esto o de lo 
otro, lo que se tiene que hacer. Y aquí en los países no musulmanes, como hay mucha gente que 
han entrado relativamente hace poco de los españoles, pues a estos no les interesa mucho saber 
de problemas sociales porque saben que estos ocurren por determinadas circunstancias, 
entonces quieren saber más del Islam. Como la mayoría no entienden el árabe hago un resumen 
al final de lo que interesa a la gente musulmana española”(EI32)
S. Conclusiones parciales
Por la posición que el Islam les atribuye y su capacidad de influencia entre los 
musulmanes, los imames de las mezquitas juegan un papel clave en el ámbito de la 
inmigración. Como inmigrantes musulmanes singulares los imames pueden responder a 
dos perfiles: 1) el de los imames que han ocupado ese puesto en sus países de origen y lo 
desarrollan ahora en inmigración; 2) el de aquellos que, sin haberlo sido antes, se han 
convertido en imames en el mismo contexto de la inmigración. La experiencia migratoria 
de los primeros les sitúa ante una nueva realidad: no sólo se convierten ellos mismos en 
inmigrantes, sino que han de adaptar sus mensajes y sus funciones a las circunstancias de 
la vida en un país no musulmán. En cuanto a los segundos —los imames nacidos de la 
inmigración—, su formación y aprendizaje plantean numerosos problemas, pero como 
inmigrantes se benefician también de la propia vivencia de esta situación, lo que supone 
una ventaja respecto a los primeros en cuanto al conocimiento del medio.
9 Decimos “inicialmente” porque ya vimos antes que los convertidos pujan habitualmente por la 
ortodoxia y el dominio de las fuentes. Es el fenómeno calificado como la “fe del converso”.
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Entre los imames que ya desempeñaron ese cargo en los países musulmanes 
existe una segunda división: pueden ser transmisores de un Islam de tipo oficial o de 
contestación. El Islam oficial está representado por aquellos imames que han sido 
enviados por las instancias religiosas de los países de origen, con el fin de servir a sus 
poblaciones emigradas y mantener determinados vínculos y orientaciones. Por el 
contrario, el Islam de contestación es propio de aquellos otros imames que han emigrado 
precisamente por su oposición al oficial. Son estos últimos los que valoran especialmente 
la nueva libertad encontrada en inmigración para practicar y transmitir el Islam de forma 
institucional, pero al margen del control de la vida social y política.
Por su parte, la cuestión que más afecta a los imames nacidos de la inmigración 
es la relativa a su, a menudo, escasa e improvisada formación. Dicho problema, que 
también afecta al personal religioso en países musulmanes, se acentúa en inmigración por 
varios motivos: primero, se plantean nuevas funciones no relacionadas directamente con 
los oficios religiosos (por ejemplo, enseñanza del árabe o del mismo Corán a inmigrantes, 
a sus hijos o a autóctonos convertidos); segundo, se producen importantes cambios y 
adaptaciones, tanto a nivel institucional como personal, que requieren de la
interpretación sobre su legitimidad (por ejemplo, el consumo de carne halal o las
exenciones y flexibilizaciones sobre determinadas prácticas); tercero, en el contexto
migratorio se da la presencia de musulmanes de diferentes lenguas y ritos, lo que
aumenta la complejidad y dificulta la tarea del imam (por ejemplo, a la hora de oficiar la 
oración o de pronunciar el sermón).
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CAPÍTULO X
EL ISLAM SENEGALÉS EN INMIGRACIÓN:
LAS COFRADÍAS Y EL MURIDISMO EN VALENCIA
La inmigración musulmana senegalesa ofrece una serie de características que la 
convierten en un terreno privilegiado para el estudio de la relación existente entre la 
dimensión identitaria religiosa y las estrategias de inserción en el ámbito migratorio. Con 
ese objetivo nos referiremos, de entrada, a las particularidades religiosas de los 
inmigrantes musulmanes senegaleses a la hora entender y poner en práctica el Islam, que 
les distinguen netamente del resto de inmigrantes musulmanes de otras procedencias. 
Como afirma el investigador senegalés Mustafa Diop, como “minoría dentro de otra 
minoría, los musulmanes negroafiicanos, sobre todo los senegaleses, ofrecen trazos bien 
específicos en cuanto a sus instituciones religiosas y a sus prácticas” (1990: 78). También 
analizaremos el carácter comunitario de la inmigración senegalesa y la fuerza de la 
solidaridad que la acompaña. Éste es otro rasgo que les distingue de la mayor parte de 
los otros colectivos inmigrantes musulmanes, pues como señala Bruno Etienne, "las 
minorías culturales y de culto, con algunas excepciones, no constituyen prácticamente ni 
etnias, ni comunidades, salvo dos excepciones: los turcos y los murids senegaleses, que 
se organizan en comunidades autónomas” (1987: 299).
Estas características diferenciales son reconocidas también por los propios 
inmigrantes senegaleses entrevistados y, de forma genérica, marcan una distinción 
respecto a los inmigrantes musulmanes árabes. Pero el sistema de cofradías y las 
vinculaciones que generan conllevan una serie de creencias y prácticas que no siempre 
son admitidas por la ortodoxia del Islam institucional en inmigración. De hecho, en 
ocasiones se consideran incluso como ajenas a la propia religión musulmana1. No
1 Uno de los informantes senegaleses nos decía: "puede haber diferencias por ejemplo en lo que se 
llaman los talismanes. Los árabes por ejemplo dicen que eso es como una especie de profanación 
y para el negro africano el talismán es solamente una forma de protegerse, de tener suerte, porque 
aquí se puede ver por ejemplo muchos que acuden a hechiceros o videntes para el mal de ojo o 
esas cosas. En la religión cristiana creo que eso no está prohibido, es una forma de proceder para 
protegerse”(E2)
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obstante, su conocimiento resulta imprescindible para comprender las variables que 
operan en la configuración de las dinámicas y procesos que condicionan las estrategias de 
inserción de los inmigrantes senegaleses en nuestra sociedad.
1. Las cofradías en el Islam senegalés
Las cofradías {tariqa en árabe), pueden ser definidas originalmente como las 
órdenes místicas o hermandades aparecidas en el universo islámico, a partir del siglo XI, 
para facilitar el acercamiento entre los creyentes y la divinidad. Sin embargo, a pesar del 
uso que haremos del término cristiano “cofradía” para referimos a estas asociaciones con 
fines religiosos, entre ambas formas de organización existen diferencias de fondo. Las 
manifestaciones de sociabilidad de estos dos tipos de instituciones (procesiones, 
peregrinaciones, romerías, ferias, fiestas, banquetes, espectáculos, juegos, deportes, 
asistencia mutua), tienen muchos puntos en común, pero las metas espirituales son 
diferentes. Gilíes Veinstein afirma que, a diferencia de las tariqas musulmanas, “las 
cofradías cristianas no están dirigidas a la unión con Dios, no son místicas. Su razón de 
ser es la búsqueda de la salvación, una salvación más individual que colectiva pero que se 
busca colectivamente, lo cual corresponde al principio asociativo de la cofradía y a la 
solidaridad que une a sus miembros” (G. Veinstein, 1997: 29).
De acuerdo con Felice Dassetto2, en el contexto musulmán el término cofradía se 
utiliza para designar las formas de asociación religiosa que se caracterizan por una 
organización, una creencia y un ritual específicos. La tariqa (en su traducción literal 
"vía” o "método") es una respuesta particularmente fértil para una minoría en busca de 
una forma de religiosidad vuelta hacia la meditación y la práctica ascética (F.Dassetto, 
1984: 114).
La mayor parte de estudiosos coinciden en que las cofradías se sitúan en la 
frontera del Islam ortodoxo. Por ello, el culto de los santos, la obediencia al guía 
espiritual y la inserción en la práctica mística de elementos no islámicos, característicos 
de las cofradías, se han revelado útiles instrumentos para instalar el Islam sobre otras 
tradiciones culturales. Así se han podido recrear interesantes formas de sincretismo
2 El profesor Felice Dassetto ha sido pionero en el estudio del fenómeno de las cofradías y otras 
formas de religiosidad no ortodoxas entre la población inmigrante musulmana en Bélgica, como 
el caso de la extensión del movimiento Tabligh entre los marroquíes. Puede consultarse al 
respecto F.Dassetto, 1988. En el caso del Estado español la influencia del Tabligh puede 
rastrearse en Beatriz Aguer, 1991.
318
X . EL ISLAM SENEGALÉS E N  INMIGRACIÓN:: L A S  COFRADÍAS Y  E L MURIDISMO EN VALENCIA
religioso, en la superposición del Islam a los cultos locales pre-islámicos, sobre todo en 
el caso del África Sub-sahariana. Una buena muestra es el caso de la cofradía murid en 
Senegal, algunos de cuyos miembros entrevistados en el proceso de investigación han 
tratado de relatar las diferencias entre ambas tradiciones, al tiempo que éstas son 
minimizadas en favor de una referencia común al Islam:
“De entenderlo a lo mejor hay diferencias, pero la práctica es la misma. Entenderlo, bueno, 
sabes que es una religión importada. El Islam es una religión que vino de fuera, porque los 
almorávides árabes son los que llevaron el Islam e intentaron convertir a muchos africanos al 
Islam. Entonces la gente que aprende el Islam, que lo conoce cuando es pequeño, no se puede 
comparar con los que la religión nació en su medio, pero la práctica es la misma. Solamente 
que hay ciertas diferencias, por ejemplo como se puede encontrar en otras religiones como lo 
que se dice en el cristianismo y el catolicismo o los protestantes, pero solamente se notará una 
ligera diferencia”(E2)
El fenómeno de las cofradías en el África Occidental y Central es fruto de la 
presencia y del desarrollo del misticismo sufi en África del Norte. Ampliamente presente 
en el Magreb, y sobre todo en Marruecos (en donde el marabutismo o culto a los santos 
es una forma de religiosidad particularmente extendida), es de esta región de donde 
proviene la islamización de las zonas sudanesas, entre las cuales se encuentra Senegal 
(J.Copans, 1980: 164).
Las cofradías disponen como centro organizativo de las zawias?, que han venido 
actuando tradicionalmente como importantes polos culturales, pero que con el tiempo 
también han llegado a convertirse en centros de poder político y económico, además de 
espiritual. En su evolución, las cofradías se han dotado de sistemas de organización y de 
un universo identitario y simbólico propio, hasta convertirse en la actualidad en 
importantes instrumentos de socialización.
En principio, la meta principal de una cofradía —tal como escribe Veinstein— es 
"conservar, transmitir y difundir la enseñanza mística del fundador, como un modo de 
acceder a Dios, a través de determinados ritos, prácticas, ejercicios y conocimientos 
esotéricos” (G. Veinstein, 1997: 18). Pero junto a su dimensión espiritual, las cofradías 
también pueden tener una dimensión terrenal, que se concreta en la posesión de un 
patrimonio material (tierras, edificios, dinero...) y de un patrimonio simbólico. Ello les
3 Las zawías son centros religiosos que suelen estar situados al lado de la tumba de un santo local 
y contar con habitaciones para peregrinos y místicos. También pueden disponer en ocasiones de 
una biblioteca y otras instalaciones.
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proporciona, en diferentes grados, una capacidad de influencia y presión en los medios 
sociales, políticos y económicos que no hay que subestimar.
En este sentido, el mismo Venstein afirma que “un antropólogo dirá que, en estas 
circunstancias, el jeque (el cheikh o cabeza de la cofradía) convierte un capital simbólico 
acumulado sobre bases de la cofradía en capital político. Pero aunque el jeque no ocupe 
el vértice del Estado, algo que suele ser excepcional, le quedan muchas maneras de 
intervenir en la vida política de su país, de apoyar al poder o luchar contra él, poniendo 
su influencia personal o movilizando a sus discípulos, electores y/o agitadores 
potenciales (...) La vida política contemporánea de países como Egipto, Indonesia, 
Sudán, Pakistán, Senegal e incluso la Turquía post-kemalista no se entiende bien si no 
tenemos en cuenta el factor cofradías” (1997: 25).
En Senegal el peso religioso, social, económico y político de las cofradías es 
reconocido por la práctica totalidad de los investigadores que se han aproximado al 
complejo mapa etno-lingüístico y religioso de este país. En efecto, el Islam en su lectura 
cofrádica constituye la cultura de pertenencia de una parte importante de la población 
senegalesa. Se calcula que, en 1989, el 94% de la población de Senegal era de religión 
musulmana y que más de tres cuartas partes de la misma pertenecía a alguna de las tres 
cofradías mayoritarias (un 49% a la cofradía tidjaniya, un 33% a la muridiya y un 12% a 
la qadiriyá). Además, existen otras cofradías menores como la de los layen. (O.Schmidt, 
1994: 11).
La cofradía tidjaniya, es una de las más importantes órdenes místicas 
musulmanas en África del Norte y del Oeste. Explica Gilíes Kepel que “fue fundada en 
1789 por Ahmed El Tidjani, nacido hacia 1737 en la población marroquí de Ain Madi, y 
persigue garantizar a sus adeptos la salud en el más allá, estableciendo entre ellos un 
cierto número de relaciones y redes sociales de solidaridad. Los tidjan se distinguen de 
otros musulmanes en general, y de otros grupos místicos o sufíes en particular, por el 
cumplimiento de un cierto número de ritos que les son propios —sobre todo la recitación 
de letanías y oraciones específicas—. Si la rama argelina de la cofradía ha sido uno de los 
más firmes sostenes de la colonización francesa en ese país, en África del Oeste ha 
constituido uno de los instrumentos más vigorosos de la islamización de las poblaciones 
animistas, y está particularmente bien implantada entre los soninkés, que forman el 
grueso de la inmigración musulmana africana en Francia” (G.Kepel, 1987: 130).
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Uno de nuestros entrevistados senegaleses (de etnia fulbé o fulani), nos relataba 
del siguiente modo el origen y características propias de la cofradía tidjaniya, así como 
algunas de las diferencias respecto a la cofradía qadiriya.
“Ahmed Cheikh Tidjani transformó la religión en otra manera. El birdu es cuando terminan de 
rezar en la mezquita y se sientan y se quedan allí a rezar otras muchas sur as. La tariqa tidjani 
el birdu que tiene es un rosario de bolas, y hacen cien veces para una sola sura. Cuando 
terminas de hacer las prácticas de las cinco oraciones del día tienes que hacer cien veces. El 
origen de Cheikh Tidjani es argelino, pero cuando ha tenido problemas con la política se fue a 
Marruecos y luego se ha instalado en Senegal. Los religiosos de la etnia julbé que han tenido 
contacto con él han cogido la tariqa suya . Hay otra tariqa que se llama qadiriya. Los qádir 
vienen de Abdel Qádir Djilani también. Es lo que hacen los tidjani, pero tienen otra forma 
cuando lo aplican en las mezquitas. Por ejemplo, los tidjani tienen que hacer cien veces, pero 
los qádir aplican ciento uno”(E15)
Por su parte» la cofradía qadiriya tiene su origen en la persona de Abdel Qádir 
Djilani, nacido en el 1165 en Irán, y es una de las más extendidas en el mundo musulmán. 
Su fundador se caracterizó por la fidelidad al Corán y las tradiciones del profeta, así 
como la ortodoxia de su método místico. Sin embargo, con posterioridad la qadiriya ha 
adoptado nuevos desarrollos y prácticas cuestionables desde el punto de vista de la 
pureza de sus orígenes. Por ejemplo, tras su entrada en Senegal en el siglo XVIII, la 
qadiriya dio lugar a finales del XIX a una nueva cofradía exclusivamente senegalesa: la 
muridiya, fundada por Amadou Bamba.
Dice Jean-Louis Triaud que Bamba “nunca pretendió crear una cofradía distinta. 
La nueva identidad se formó por sí misma en unas condiciones históricas especiales. Fue 
perseguido y deportado por los franceses (1895-1907), luego se reconcilió con ellos y 
fundó un imperio religioso, verdadero estado dentro del estado, cuya prosperidad y la 
garantía colonial se basaban en el cultivo del cacahuete por los taJibé (discípulos). La 
muridiya tomó el relevo a los estados wolof desmantelados por la conquista colonial, y 
se presentó como intermediaria entre la población y el poder francés” (1997: 524).
Frente al carácter muchas veces elitista de la qadiriya y la tidjaniya, la cofradía 
murid ha sabido conectar con los sectores populares, tanto de la población rural como 
urbana, hasta el punto de convertirse en la más dinámica de las cofradías actuales en 
Senegal y la que ha experimentado un mayor crecimiento en los últimos años.
Ciertamente, en el caso senegalés, el Islam de las cofradías ha tenido una de sus 
expresiones más exitosas en el movimiento murid, fundado en la época colonial por el
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cheikh Amadou Bamba. Convertido en fuerza de resistencia a] dominio francés, en la 
biografía de Bamba se entremezclan los hechos históricos con las referencias a sus 
poderes sobrenaturales. Por ejemplo, el discurso de uno de los entrevistados nos muestra 
cómo se articulan ambas dimensiones en los relatos sobre su figura:
“Sid Ahmed Bamba no tiene bolsillos nunca. Tampoco hay fotos de él. La última vez dice la 
gente que había los franceses y le hacen fotos y todo eso, pero no sale nada. Un día llama a sus 
miembros y les dice: os voy a dar una foto para que me vea todo el mundo en la puerta del 
cementerio. Todos los murid van a ir a la puerta del cementerio. Y le hacen una foto y ya está. 
No hay dos ni tres. Sólo una foto. Hasta ahora no hay. Los franceses lo cogen y él sólo quería 
leer los libros del Corán, quiere estar en un sitio libre que no hay nadie. Siempre está leyendo y 
leyendo. Al final la gente viene a estudiar con él. Lee los textos con sus compañeros. Se fue a la 
selva solo. Y cuando regresa de la selva empieza a contarlo todo sin leerlo. Al final todo el 
mundo vuelve a estudiar con él. Pero si está siempre con la gente no tiene tiempo para hablar y 
para hacer cosas de Dios. Por eso se fue a un sitio donde no hay nada de gente y se esconde. La 
gente le sigue buscando hasta que le encuentran y llegan allí y estaba sentado debajo de un 
árbol, con una tribu que se llama peul, porque ellos viven en la selva con su ganado. Y dicen: 
yo he visto a Sid Ahmed Bamba aquí. Cuando llegan allí todo el mundo se sienta y dice: quitad 
esos árboles y  limpiad esas pajas para hacer un sitio para rezar. Y coge una madera y hace así 
(dibujando en el suelo) y dice: esta es la mezquita. Donde está la mezquita de Tuba antes no 
había nada, pero ahora hay siete kilómetros de cada lado”(E6)
El vigor y fuerza social del muridismo son reconocidos incluso por los miembros 
de otras cofradías senegalesas. Es el caso de un miembro de la cofradía qadiriya quien, a 
la capacidad de organización de los murid, suma su influencia sobre acontecimientos 
centrales para el conjunto de los musulmanes, como el comienzo del mes de Ramadán:
“Hay diferencias. Los murid tú dices equis y ellos dicen y , por ejemplo. Ellos siguen a Ahmed 
Bamba, es su protector, ellos tienen su protector, le echan todo, que él los proteja mañana. Es 
una visión, una óptica. Los murid tienen más orden, el muridismo es algo de masa. Yo cuando 
me enteré de que en Barcelona y Madrid iban a empezar el Ramadán ya no hago caso de un 
compañero, porque él no suele escuchar sobre este tema, la inmensa mayoría te dice: he 
llamado a Senegal. Si no hay Senegal no hay... Si te dicen que han llamado a Senegal es que 
han llamado a Tuba (la capital espiritual de los muridf(EM19)
Prueba de ello es también su proyección transnacional a través de redes 
comerciales y migratorias. Las investigaciones de la antropóloga Liliana Suárez, a 
propósito de la inmigración senegalesa en España y su capacidad para poner en marcha 
estrategias de superación de los marcos estatales, dan nuevas muestras del papel e 
importancia del muridismo: “Entre todas las cofradías, la murid ha adquirido una notable
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pujanza, afianzando su relativo control en los centros comerciales urbanos de Dakar por 
medio del establecimiento de cofrades en centro estratégicos del comercio al por mayor 
internacional, como Nueva York, París, Hong Kong, Milán, y otra multitud de ciudades 
europeas y norteamericanas” (L.Suárez, 1996:28).
2. La cofradía murid: estructuración y organización en inmigración
En su estudio de la influencia Tabligh1 entre la población inmigrante marroquí en 
Bélgica, escribía Felice Dassetto que “las cofradías clásicas funcionan de manera 
relativamente residual en relación con la sociedad inmigrada y sobre todo con las 
corrientes hegemónicas del Islam transplantado. En general, los miembros de las 
cofradías están relacionados y organizan reuniones religiosas en casas privadas. No está 
del todo excluido que en el futuro, en razón incluso de la recomposición en inmigración 
de las solidaridades segmentarías, las cofradías puedan encontrar bases nuevas de 
organización y expansión” (F.Dassetto, 1984: 121).
Parece que estas previsiones, al menos en lo que respecta a la inmigración 
senegalesa, se han cumplido. Ello no obsta para que, en ocasiones, entre el colectivo 
senegalés inmigrado se trate de minimizar el fenómeno de las cofradías. La desconfianza 
hacia un observador occidental, que puede malinterpretar su sentido y funciones, es 
quizás una de las razones de tal minimización:
“Se suelen reunir, yo no sé si se consideran ellos como dahira, pero se suelen reunir. Y también 
de la misma manera que vienen aquí por ejemplo jefes murid, vienen también jefes tidjan. Para 
mí la finalidad es la misma, porque lo único que hacen es enseñar y recordar. Solamente lo que 
sé es que hay gente, tres o cuatro personas, que se dedican por ejemplo a recoger las 
contribuciones y otras que se dedican a reunir a la gente o convocar si tienen reuniones. ¿Cómo 
te diría yo?: son vocales. Existe, pero no sé cómo funcionan realmente”(E2)
4 Según el trabajo de Kepel en Francia "el Tabligh tiene por objetivo permitir al musulmán, 
individualmente, reencontrarse con la totalidad de su identidad islámica. Su meta es la 
reislamización de la sociedad pero, al contrarío de los movimientos islamistas, lo hace por abajo, 
por el individuo. Es una organización de origen indio sin ninguna ambición política, nacida en 
1927 en un país en el que los musulmanes eran franca minoría ahogados en el hinduismo. Para el 
impulsor del Tabligh en aquel entonces, el objetivo era que los musulmanes indios, en situación 
de aculturación, vistiendo como hindúes y celebrando sus fiestas, recuperaran una identidad 
verdaderamente islámica. En una sociedad no islámica, en donde los signos de pertenencia no son 
los del Islam y el poder no es islámico, se trata de recrear una estructura comunitaria que rompa 
con la lógica de la sociedad global, a partir de la reislamización de los individuos" (G.Kepel, en 
B.López, 1993: 171-172).
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Sin embargo, ese sistema de estructuración en dahiras (asociación o circulo 
religioso de la cofradía), así como las formas de organización de los hogares, trasladados 
desde el medio de origen hasta el medio de inmigración, se transforman en elementos 
regulador del tipo de relaciones que los inmigrantes senegaleses establecen entre ellos 
mismos y con la sociedad de inmigración3. El trabajo de campo de Liliana Suárez en 
Andalucía también ha constatado que “la organización de las unidades domésticas 
senegalesas es la base de su expansión en el espacio migratorio y se definen por una 
organización jerárquica y una rigurosa división de funciones (...) Este característico 
modo de organización es una adaptación cultural inspirada en hábitos sociales de 
organización comunal fuertemente arraigados en Senegal, y especialmente en las 
regiones agrícolas wolof de las que proceden la mayoría de los inmigrantes senegaleses” 
(L.Suárez, 1996: 27-28).
La etnia wolof (que es la etnia mayoritaria en Senegal y aquella a la que pertenece 
el grueso de la inmigración senegalesa en España, y especialmente en Valencia6) 
constituye el núcleo de los efectivos de la cofradía murid. Es ésta la cofradía que ha 
experimentado un mayor crecimiento en los últimos años en cuanto al número de fieles, 
tanto en Senegal como en el contexto de la inmigración senegalesa en Valencia. De 
todos modos, y aunque suele haber un alto grado de correspondencia, no existe una 
adscripción total a las cofradías en función del grupo étnico de pertenencia:
“Eso no va por tribus, va más bien por los fieles. Realmente cada uno es libre de elegir, porque 
yo mismo pertenezco a la cofradía murid, pero tengo otro hermano que es tidjcm. De todas 
maneras todo eso es ya como decir que, por ejemplo, el Islam es el árbol y entonces hay muchas 
ramas en este árbol. Todas estas ramas pertenecen al mismo árbol”(E2)
En nuestra investigación hemos podido entrevistar en profundidad a cinco 
inmigrantes originarios de Senegal. De esos cinco entrevistados, tres eran de etnia wolof 
y pertenecían a la cofradía murid. De los otros dos casos, uno era originario de una
5 Sobre la estructuración y organización de las dahiras en inmigración pueden consultarse los 
artículos de Donald Cárter, “La formazione di una dahira senegalese a Tormo” y “Una 
confratemita musulmana in emigrazione: i Murid el del Senegal”, ambos citados en la 
bibliografía.
6 Entre 1994 y 1995 realizamos, con la financiación de la Institució Valenciana d’Estudis i 
Investigacions, un estudio sobre las condiciones de vida de los inmigrantes marroquíes y 
senegaleses en el área de Valencia que permitió corroborar el carácter homogéneamente étnico de 
la comunidad senegalesa (el total de los entrevistados era de etnia wolof) y un alto porcentaje de 
pertenencia a la cofradía musulmana murid. Véase J.Lacomba e I.Royo, 1995.
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familia de la cofradía tidjan y pertenecía a la etnia fulcmi, mientras que el último se 
asociaba a la cofradía qádir y era de etnia bámbara.
Además, también se han mantenido conversaciones informales con otros 
inmigrantes senegaleses a lo largo del trabajo de campo (en su mayoría musulmanes 
murid de etnia wolof). Así, por ejemplo, durante el proceso de investigación mantuvimos 
contacto con un núcleo familiar formado por una mujer marroquí (bereber originaria de 
la zona de Agadir) y un hombre senegalés (wolof y murid), con dos hijos (de dos y cinco 
años, escolarizados en un colegio público), que contrajeron matrimonio en inmigración y 
que comparten su vinculación cofrádica, reforzada —como reconocen ellos mismos— 
tras su unión religiosa. El marido (con diez años de residencia en Valencia), regenta una 
tienda de comercio al por mayor de suministros para la venta ambulante en la que es 
ayudado por su mujer, y presenta el perfil del comerciante que asienta su mundo personal 
y de negocios sobre la pertenencia a la cofradía murid.
Tanto en este caso como en otros, la pertenencia cofrádica en contexto 
migratorio permite superar algunas barreras o desplazar determinados límites que, 
seguramente, no se presentarían del mismo modo en origen. El caso francés es, en este 
sentido, uno de los más evolucionados. Sobre él cuenta Constant Hamés que “los 
muridíes senegaleses también se implantaron en París, primero alrededor de la estación 
de Lyon, con vendedores ambulantes, y luego con una célula de estudiantes. Gracias al 
proselitismo de Abdoullaye Diéye en los círculos wolof parisinos, en el año 1977 nació la 
Asociación de Estudiantes e Interinos Muridíes de Europa, que en 1983 se convirtió en 
el Movimiento Islámico de los Muridíes de Europa, y publica la revista Ndigél-La voix 
du Mouride. En una de sus comunidades parisinas hay adeptos de varias nacionalidades: 
antillanos, franceses, alemanes, italianos, africanos, etc., y los no musulmanes pueden 
adherirse y participar” (C.Hamés, 1997: 550).
Esas comunidades están fundadas por un maestro (cheikh) que predica a sus 
discípulos una vía mística, un camino hacia Dios que los miembros de la cofradía aceptan 
y siguen. En esencia, las cofradías ponen en relación a un conjunto de actores sociales, 
reunidos según estatus en una red coordinada de funciones que atribuye a cada uno 
tareas y responsabilidades específicas. Como toda organización las cofradías o tariqas 
tienen sus normas y sus sistemas de sanciones y de promoción, así como un modo 
particular de lenguaje y de comunicación (F.Dassetto, 1984: 114-118).
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La vida comunitaria de la cofradía gira en tomo a dos clases de reuniones: unas 
de periodicidad anual y otras semanales. A la reunión anual de los murid senegaleses ya 
hicimos referimos en capítulos anteriores, al hablar de la peregrinación a la ciudad de 
Tuba, conocida como magal. En cuanto a las reuniones semanales, éstas giran en tomo a 
cuestiones de orden teológico, cantos religiosos o sesiones de lectura del Corán. De 
ambos tipos de encuentros dice Hamés que sirven para trabar "unas relaciones 
comunitarias muy fuertes, que refuerzan otras (de parentesco, de barrio, de sexo, de 
etnia, de clase social, etc.) o, por el contrario, permiten atravesar esas mismas fronteras 
sociales o políticas, de otro modo infranqueables” (C.Hamés, 1997: 298).
Las reuniones semanales de la cofradía cuentan con un ritual propio, en el que la 
repetición de letanías y el uso del rosario son elementos característicos; especialmente en 
el caso de la cofradía tidjaniya, que uno de los entrevistados (originario de una familia de 
la cofradía, pero que rechaza personalmente este tipo de práctica), relata así:
“Cuando termina as-salat (la oración) yo no voy practicar como los tidjani, eso es bida (no 
ortdoxo o ilegítimo), aunque todos los caminos son buenos para llegar al yanná (paraíso). Si los 
caminos van a tener otra manera y van a tomar un camino que va a molestar a la gente y a tener 
mucho poder, para mi no... Los tidjani cuando lo hacen están dos o tres horas así (pasando las 
bolas del rosario). Pero Mohammed dice que hay que practicar el Islam y que cuando se termina 
de rezar hay que salir para buscar la vida”(E15)
De todas maneras, el uso del rosario no es exclusivo de esta cofradía, pues 
también se utiliza como parte de las prácticas individuales por otros musulmanes. Por 
ejemplo, el entrevistado de la cofradía qadiriya afirma igualmente usarlo de forma 
habitual, y no como voto contraído, tal como hacen en la mayoría de casos los tidjan:
“Son diferentes. Bueno, diferentes entre comillas. Por ejemplo uno después dice cien veces el 
nombre de Alá, otro doscientas... Es como un contrato. Yo no lo he cogido, pero es algo que si 
lo coges no debes dejarlo. Te comprometes a hacerlo después de rezar. A veces ves a gente 
contando con el rosario, incluso jóvenes y todo. Es un compromiso que algunos han hecho y que 
tienen que seguir. Antes daba tiempo: estás en casa, te levantas, te duchas, rezas, te sientas, 
haces lo que tienes que hacer y sales. Pero ahora con tantos problemas sales a la calle y... Yo 
tengo uno rosario pequeño, de treinta y tres nombres” (R4)
El ritmo de esos encuentros semanales es un elemento estructurador de la vida 
social ordinaria. Hamés lo describe como "momento repetido, tranquilizador, de 
encuentros familiares, lugar de intercambio de informaciones amistosas, ocasión, sobre 
todo para las mujeres, de salir un poco de casa, lugar de comadreos y toda clase de
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transacciones, vector también de la emoción religiosa, todo esto es la cita de la cofradía, 
que en definitiva proporciona el pretexto y el motor de la sociabilidad local” (C.Hamés, 
1997: 299).
Es más, la dahira (el círculo semanal) también se emplea para celebrar y oficiar 
determinados acontecimientos y ritos de paso: nacimiento, atribución de nombre, boda o 
defunción. Asimismo, las dahiras dan cabida y se convierten en correas de transmisión 
de las relaciones que los adeptos de las cofradías mantienen con su líder espiritual 
respectivo, basadas en el sistema de donaciones y contra-donaciones.
3. Sociabilidad y solidaridad cofrádicas
Hemos visto hasta ahora cómo las cofradías musulmanas, y la cofradía murid en 
particular, son motores de la sociabilidad de sus miembros. También lo son, como 
trataremos de mostrar a continuación, de los lazos de solidaridad. Pero, para entender 
con mayor precisión ambas dimensiones (sociabilidad y solidaridad), es necesario analizar 
más a fondo cuál es el significado y las múltiples funciones sociales que las cofradías 
desempeñan.
Las funciones a las que nos referimos se sitúan a un doble nivel: 1) El recurso a la 
cofradía puede tener una función terapéutica. 2) La pertenencia a la cofradía crea una 
serie de vínculos sociales y recompone las relaciones de sus miembros. Por ello, dice 
Constant Hamés, la cofradía "nunca es una red de afiliación socialmente neutra, que se 
superpone por las buenas a una organización social acabada y sólo tiene sobre ella 
efectos religiosos de orden psicológico individual” (1997: 288-289).
La participación en el sistema cofrádico puede tener efectos psicológicos y 
terapéuticos a nivel personal (de hecho, los medios utilizados mezclan los efectos 
catárticos, la utilización de la farmacopea tradicional, la brujería y la adivinación); no 
obstante, sus principales funciones se encuentran en el terreno de la organización social. 
Vinculando ambas dimensiones, Felice Dassetto apunta que “el recurso a los santos 
puede explicarse por su función mediadora entre Dios y los humanos, pero también por 
la falta de soluciones sociales a los problemas sanitarios y societarios (...) En general, el 
éxito de los santos puede comprenderse en el contexto de una modernización 
desestructurante e inacabada” (F.Dassetto, 1984: 44).
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También Sossie Andezian relata, en su estudio de las cofradías magrebíes, cómo 
“la pertenencia a un grupo de cofradía confiere al individuo una identidad social, aunque 
se limite al ámbito restringido de los miembros de la misma cofradía (...) La afiliación a 
una cofradía acarrea la obligación moral de participar en un sistema de intercambios, por 
una parte con los superiores jerárquicos, y por otra con los hermanos espirituales. Cada 
orden transmite una serie de valores presididos por el amor y la fraternidad” (1997: 493).
Se pone así de manifiesto que la noción y la puesta en práctica de la solidaridad 
comunitaria no son totalmente exclusivas de los senegaleses murid. Más bien son el 
contexto de modernización desestructurante y la necesidad de identidad social los que 
deben considerarse como los principales factores explicativos del éxito de las cofradías, 
al favorecer especialmente las relaciones comunitarias. Sin embargo, sí existen 
diferencias en cuanto al tipo de ayuda mutua que desarrollan los murid senegaleses y, 
sobre todo, su exportación y mantenimiento en el ámbito migratorio, como son: 1) el 
sentido de la jerarquía de edades; 2) la organización y el respeto en el cumplimiento de 
las tareas domésticas; 3) la filosofía del éxito personal, que sólo puede buscarse en el 
grupo y para el grupo.
En esta línea, afirma Ottavia Schmidt, que la fuerza y la originalidad de la 
emigración senegalesa parece residir en su eficiente organización de la solidaridad, que 
considera de forma negativa el individualismo. De manera que la solidaridad senegalesa 
no tiene carácter voluntarístico o de emergencia, sino que forma parte de un estilo y de 
un sistema de vida que tiene raíces culturales e históricas profundas. Asimismo, propone 
valores y modos para realizarlo, como el propio sistema murid (O. Schmidt, 1994: 88- 
89).
En nuestro ámbito, habría que preguntarse hasta qué punto esa recomposición de 
las solidaridades en el contexto de la inmigración (a través del sistema de cofradías), no 
está influenciada también por la experiencia de la exclusión socioeconómica y las 
dificultades a la inserción en la sociedad de acogida:
“Yo mismo cuando estaba en África no me vinculaba con las cofradía. Pero al estar aquí y 
perder casi esta costumbre, esta cultura, pues cada vez que viene un marabut tengo ganas de ir a 
verlo y escucharlo. Porque sé que realmente es una ayuda moral, te da más fuerza para seguir 
luchando saber que hay gente que sigue todavía dependiendo de ti y esperándote. Realmente el 
marabut, si fuese una persona egoísta, pues lo tendría también fácil, porque la gente cree y tiene
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fe en él, pero él mismo te dice que viene en tercer lugar: primero cumple con tus obligaciones, 
el trabajo, tú familia y  luego yo. Y decirlo es decir los necesitados que están allí”(E2)
En general, la solidaridad y la asistencia acompañan todo el camino del 
inmigrante senegalés, desde la partida a la llegada, en la vida de todos los días, en las 
dificultades que puede encontrar durante su permanencia lejos de casa hasta el regreso. 
La solidaridad se convierte en un refuerzo contra los riesgos inherentes a la vida precaria 
del inmigrante (O.Schmidt, 1994: 86). El sistema de ayuda recíproca en inmigración se 
extiende desde la provisión de las condiciones de acogida a la llegada (casa, comida, 
dinero, trabajo...) hasta la ayuda para el regreso; pasando por gastos por enfermedad, 
celebraciones familiares o repatriación de connacionales en caso de fallecimiento:
“Si hay un problema, si una persona está mal o está en el hospital y hay que ayudarle, hacemos 
todos algo y sacamos el dinero para ayudarle. Si está muy enfermo damos todos dinero para 
ayudarle. Si una persona se muere cuesta mucho dinero llevarlo hasta nuestro país, entonces 
escribimos hasta Italia y pedimos ayuda. Si yo tengo un amigo que está allí yo le diré: Mira, 
diles a tus amigos que recogemos dinero. Lo ponemos dentro de un banco para venir aquí y 
luego éste que ha muerto lo llevaré a mi país, y el dinero que sobra se lo daré a su familia. Así 
lo organizamos los senegaleses. Siempre así de esta manera”(E4)
Asimismo, en el contexto migratorio los mecanismos comunitarios y de 
solidaridad senegaleses dejan un tanto de lado la influencia de la pertenencia étnica. Las 
diferencias étnicas se diluyen en favor de la solidaridad mutua entre connacionales como 
garantía de supervivencia y de previsión social. A ello contribuye el hecho de que las 
divisiones étnicas en Senegal parecen tener, al menos a ojos de los inmigrantes, efectos 
menos distanciadores que en otros países:
“En Senegal no es como en otros sitios que hay enfrentamientos entre las etnias. Tú puedes ser 
de tal o tal etnia, pero eso no tiene importancia. Hasta nuestro primer presidente era cristiano, y 
si preguntas a la gente muchos te van a decir que prefieren a Senghor que al de ahora”(E4) 
Todo ello viene a reforzar la idea de que, a través de la pertenencia a la cofradía, 
se puede encontrar un marco mítico-ritual que permite explicar e interpretar la 
experiencia migratoria, al tiempo que reducir las contradicciones inherentes a esta 
situación. Al respecto, escribe Sossáe Andezian que “se asiste en el contexto migratorio a 
una redefinición de los roles familiares, los roles sexuales, el espacio privado y el espacio 
público. El carácter religioso de las actividades de grupo no puede más que legitimar las 
decisiones relativas a las reglas a adoptar. La religión forma parte de esas actividades 
ritualizadas, donde las reglas fundamentales de una sociedad deben ser observadas con el
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mayor rigor. La ritualización es más que nunca necesaria aquí para compensar la 
ausencia de instancias de control de los cambios” (S.Andezian, 1981: 263).
Las funciones y el papel que el marabut o cabeza de la cofradía desempeña no 
sólo en el país de origen sino también en inmigración, a través de sus visitas periódicas a 
los fíeles senegaleses, apuntalan esta hipótesis:
“El marabut también tiene varías funciones. El marabut es como el profesor: él te enseña el 
Corán, a leer, a practicar. Te enseña también a ser un buen musulmán y te enseña el camino 
recto para no, por ejemplo, pecar (...) Muchas veces la gente puede llegar hasta a olvidarse de 
sus principios, de sus propias ideas, de quienes son realmente, entonces el marabut ¿qué hace?: 
pues recordárselo, estar presente en el momento adecuado para recordarles que vienen de otras 
tierras lejanas, habéis salido de esas tierras y estáis aquí entonces para trabajar, hay que seguir 
trabajando y hay que saber lo que habéis dejado atrás. Atrás hay gente que os necesitan. Y no 
solamente es el marabut que habla la persona que deben ayudar, porque el marabut pone 
primero lo principal (la familia), el trabajo, y luego viene él en tercer lugar”(E2)
Además, el encuentro periódico con el marabut, o con alguno de sus discípulos 
desplazados, se convierte en una ocasión que permite recrear lazos de amistad y 
solidaridad entre los asistentes al acto. Máxime cuando se trata de personas dispersas en 
el territorio, que pueden acudir desde diferentes provincias y movilizarse para ello 
incluso alquilando autobuses para la ocasión:
“Y también te ves con muchísima gente. Yo cada vez que voy cuando viene un marabut me veo 
con gente que hacía años que no y que no sé por dónde están. Cada vez que hay un marabut 
vas a ver a esta gente y eso crea una cierta cordialidad. Está muy bien”(E2)
Es en la recepción de los marabuts llegados de Senegal, que llegan a realizar 
auténticas giras por distintos países europeos, donde se demuestra una vez más la 
capacidad organizativa de los inmigrantes musulmanes senegaleses (en especial de los 
murid):
“Ellos se suelen hospedar en hoteles, y luego pues se suele alquilar una planta del mismo hotel 
y allí se reúne toda la gente de la comunidad. Lo único que suele hacer el marabut es agradecer 
a la gente su masiva presencia, aconsejarles y luego pues la gente contribuye. Pero no es el 
dinero que dan para él. Desde luego pagamos su estancia aquí, sí (...) Lo de los hoteles resulta 
carísimo. Esta vez nos gastamos algo más de cuatrocientas mil pesetas (...) Sí, claro lo recogido 
es muy superior, porque eso ha sido sólo para los gastos: el hotel, la comida, el transporte... 
Pero también hay muchos senegaleses. Hay muchos”(E2)
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í La mencionada suma, aunque no es generalizable, resulta indicativa del volumen
de dinero que puede recolectarse durante el encuentro con el marabut y, por tanto, de la 
importancia económica del acontecimiento:
“Hay veces que se recoge más que otras. Es muy relativo. Por ejemplo, cuando se trata de un 
jefe muy importante que se ha desplazado, esto supone más gastos porque viene con más gente. 
Entonces a cada uno se le exige una cotización de tanto dinero. Y otras veces pues se dice que 
cada uno da lo que puede”(E2)
4. Muridismo: el nexo entre economía y religión
Al igual que su dimensión comunitaria y solidaria, el componente económico del 
sistema murid es fundamental para entender su éxito como estrategia de inserción en la 
nueva sociedad, sobre todo cuando la religión ya no ocupa aquí la misma posición que en 
la sociedad de origen.
Ottavia Schdmit va más allá en su estudio de la inmigración murid senegalesa en 
Italia, y concluye que no se debe ver en la organización murid sólo una forma particular 
de solidaridad africana. Para ella se trataría de algo más complejo y más original, "en 
donde se entremezclan elementos de la sociedad jerárquica tradicional, de la cultura 
islámica y del productivismo y consumismo modernos” (O.Schmidt, 1994: 111). Tanto 
es así que para Jean Copans “hay entre el muridismo y el desarrollo económico un lazo 
idéntico al que existe entre el protestantismo y el capitalismo en la hipótesis weberiana” 
(J.Copans, 1980: 51). Sin entrar a valorar el grado de profundidad de ese paralelismo7, 
no puede dejar de señalarse la relación existente entre determinadas actividades 
económicas y un particular sistema de creencias y prácticas religiosas en el caso que nos 
ocupa:
“Ahora la mayoría son murid en Tuba y en Senegal. Algunos que hacen cosas no son murid. Si 
eres comerciante tienes que poner una foto de Tuba, si no mucha gente no va a entrar. Hasta los 
tidjan, si son comerciantes, se ponen una foto de Sid Ahmed Bamba en Tuba. Casi todos”(E6) 
Esas actividades económicas hacen referencia, en primer lugar, al cultivo del 
cacahuete en Senegal (principal producto agrícola para la exportación) tradicionalmente 
organizado a partir del sistema murid: “La base agronómica, económica y social de la 
cofradía murid es evidentemente el cacahuete. Ese lazo, que algunos han calificado de
7 Una formulación más amplia de esa tesis puede encontrarse también en el trabajo de Jean 
Copans y otros, Maintenance sociále et changement économique au Sénégal Doctrine 
économique etpratique du travail chez les Mourides. París, ORSTOM, 1972.
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fortuito, explica la significación estratégica del trabajo agrícola que produce a la vez el 
cacahuete y el muridismo” (J.Copans, 1980: 94). En segundo lugar, y en lo que respecta 
al ámbito de los países de inmigración, el tipo característico de actividad económica 
asociado a la organización murid es el de la venta ambulante.
Lo más significativo es que ambos tipos de actividad económica (cultivo del 
cacahuete y venta ambulante) parten en su concepción y organización de una misma 
filosofía del trabajo. La piedra angular resulta ser una división de competencias que se 
traduce en delegar al marabut la plegaria y la meditación, mientras el discípulo se ocupa 
mediante el trabajo de la prosperidad de la comunidad. Además, la sustitución de la 
plegaría por el trabajo otorga a este último un sentido de redención (O.Schmidt, 1994: 
13).
Liliana Suárez también incide en lo mismo, cuando señala que “la eficacia de la 
estructura socioeconómica murid se basa en una ideología que enaltece el trabajo duro, 
los sacrificios cotidianos, y las privaciones de la vida en el extranjero como actividades 
santificantes que emulan los sacrificios en el exilio del santo fundador Cheikh Amadou 
Bamba en la época colonial” (L.Suárez, 1996: 29).
Es éste el caso, en su expresión más extrema, de los Bay Fall, un subgrupo en el 
interior del muridismo que sigue de forma rígida esa máxima. Los Bay Fall entremezclan 
actividad religiosa y actividad laboral, no cumplen las cinco oraciones diarias 
prescriptivas, no hacen el Ramadán y no peregrinan a la Meca sino a Tuba (la ciudad en 
la que naciese Amadou Bamba, convertida hoy día en el centro espiritual de los murid 
senegaleses), con el fin de dedicar todo su tiempo al trabajo:
“El Bay Fall es paite también del muridismo, pero en este caso es d  ejemplo del árbol y sus 
ramas. El Bay Fall viene a ser una rama pequeña, una rama corta de lo que es el muridismo. El 
Bay Fall es el trabajador. Los Bay Fall son seguidores de uno sacrificó toda su vida trabajando 
para Serigne Bamba. Si vas a Tuba, por ejemplo, verás que hay muchos, muchos Bay Fall, y 
realmente ¿a qué se dedican?, pues a estar trabajando para los marabuts. Pero no para equis 
marabuts, sólo para un marabut (...) El que creó esta rama, este señor trabajó toda su vida para 
el que era d  jefe de los murid. Era su valido. Entonces este gran marabut, este jefe, le dijo que 
era d  tiempo de Ramadán y que había que ayunar, y él con la fe que tenía fue a su casa y exigió 
a su mujer, a sus hijos, hasta a los gatos sin comer ni beber. Le llamó el marabut y le dijo que 
no era así el ayuno, que también hay que romperlo durante la tarde. Y según tengo entendido el 
marabut le dijo que para su ayuno que él se encargaba, y lo dijo para que no matara a sus 
animales o a sus hijos. Y él siguió trabajando”(E2)
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Los Bay Fall son los que dan la imagen más completa del sacrificio personal con
un objetivo no terrenal, tratando de redimirse a través del trabajo intenso y renunciando a
cualquier tipo de lujo:
“Un Bay Fall tiene que ser una persona que no quiere nada del mundo. No quieres el lujo por 
ejemplo. Tiene que tener unos zapatos, una camiseta, un pantalón, una mujer, una habitación, y 
bueno, un animal Lo demás todo lo que trabaja por su sudor. Por ejemplo, como Sid Ahmed 
Bamba que es el gran marabut de la religión de los murid. Es su seguidor el que le va a ayudar 
para que el tenga tiempo para hacer las cosas de Dios. El Bay Fall sale de ahí, porque el Bay 
Fall trabaja siempre para el gran marabut. No tiene que tener nada, ni dinero ni nada, todo lo 
que trabaja es para el gran marabut. Bueno el marabut también tiene que garantizar para los 
que han estado trabajando para Dios” (E16)
Por otra parte, no es casual que haya sido la venta ambulante la actividad 
económica desarrollada preferentemente por los inmigrantes senegaleses. La razón de 
ello es doble: la primera es que la venta ambulante es uno de los escasos nichos 
laborales8 que el mercado ha dejado sin cubrir en las economías de los países 
occidentales de inmigración. La segunda, y principal razón, es que la venta ambulante se 
adapta al carácter informal de las actividades económicas que mayorítariamente realiza la 
población senegalesa en su propio país.
Sobre este último extremo, Serge Latouche cuenta que “un sociólogo de Dakar y 
el equipo Chodak (Paro en Dakar) de ENDA (Medio Ambiente y Desarrollo del Tercer 
Mundo) se interesaron por el modo de vida de las poblaciones del Gran Yoff, una de las 
barriadas más desheredadas de Dakar. La estructura reticular permite a unas familias 
medias de doce personas disponer de un ingreso monetario siete veces superior a los 
recursos oficiales. El sector informal es objeto del debate, pero los productos de la 
actividad informal no explican directamente su especificidad; la acumulación de los 
derechos sobre las diferentes redes en las que participan los miembros de la familia es la 
fuente directa de la renta complementaria, y no las ventas de bienes y servicios. Una 
intensa circulación de donativos en dinero, de inversiones, de anticipos, de reembolsos, 
de contribuciones se ve cubierta por una importante producción de bienes, suministro de 
servicios, entrega de mercancías. Todo esto se inscribe en unos circuitos complejos: 
donativos por nacimiento o matrimonio, regalos, empréstitos voluntarios o forzosos, etc. 
(...) En realidad, el economista no capta más que una parte del aspecto económico de esa
8 Sobre la cuestión del mercado de trabajo de los inmigrantes en España y los nichos laborales 
puede consultarse el artículo de R. Marcos y J.Rojo, 1991.
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realidad compleja, pues la mayor parte se halla tan inmersa en la vida social que no es 
fácilmente discernióle” (S.Latouche, 1993: 100). En sintonía con esta argumentación 
Bruno Etienne reconoce que, en general, los inmigrantes (como en el caso que nos 
ocupa), se han limitado a importar una característica de las sociedades periféricas, que 
consiste en un desarrollo exacerbado de la economía subterránea de pequeños oficios y 
de la articulación de las economías étnicas y familiares (B.Etienne, 1987:297).
Por su carácter informal, la venta ambulante permite a los inmigrantes 
senegaleses mantener una lógica mercantil y comercial semejante a la que desarrollan en 
gran parte de las actividades económicas en su país de origen, al tiempo que les ayuda a 
no apartarse de su vinculación con la cofradía murid. “Los vendedores ambulantes que 
distribuyen sus inventarios de baratijas made in Hong-Kong a través de Francia 
pertenecen en general a la gran familia de la cofradía de los murid. El muridismo 
senegalés fue fundado en la época colonial por cheikh Amadou Bamba, para sustraer a 
los musulmanes del proselitismo de los misioneros cristianos, encuadrándolos 
estrechamente. Hoy en día se reencuentra en la organización práctica de la emigración. 
Los cheikhs de las cofradías, propietarios de cultivos de cacahuetes, envían a sus fíeles 
para que ayuden a los más necesitados, puesto que el precio de los productos 
oleaginosos ha bajado. Los inmigrados navegan entre Dakar y Burdeos, vuelven a la 
orden del cheikh, parten o son reemplazados por novicios. Cien mil ambulantes, venidos 
de Senegal, pertenecen a esta secta, sin contar los clandestinos” (A.Krieger, 1985: 126).
El destino de los recursos económicos generados por el sistema socio-religioso 
murid en inmigración es doble: una parte del dinero es enviado directamente a los 
familiares; el otro es transferido como donativo a las cofradías (en un porcentaje del que 
no existen cifras fiables, pero que podría ascender a una cantidad significativa). En la 
primera dirección, las economías de consumo familiares son el destino más habitual de 
los flujos de dinero procedentes de la migración:
“Envío dinero, porque mi padre tiene setenta y cinco años. Entonces ya no puede trabajar. En 
Senegal no es como aquí, no pagas seguridad social ni nada y no hay jubilación, entonces es 
muy difícil. Cada uno tiene que mantener a sus hijos, a su familia. No están muy mal, pero 
tienes que tener hijos o tienes que tener familia. Entonces si tienes familia alguno puede 
mantenerla y si tienes hijos también hay que darles de comer. Ser viejo es ser como un rey. Yo 
desde el año ochenta y cuatro hasta hoy mi padre no sabe cuánto dinero cuesta. A veces mando 
un poco de dinero para cada uno, para su bolsillo. Y comida mando a un comerciante que
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mande a mi casa por veinte mil o treinta mil. Yo compro la comida por cuatro meses. A veces 
mando más, porque el comerciante quiere dinero también por trabajar”(E6)
Pero la vivienda, dadas las dificultades de acceder a ella a causa de los salarios en 
el país de origen, también ha pasado a constituir uno de los sectores predilectos de la 
inversión de los migrantes internacionales senegaleses:
“Para los que vivimos en Dakar la vida es mucho más cara que en los pueblos, entonces 
tenemos más gastos, porque un piso vale más o menos diez millones de pesetas. Si quieres vivir 
bien hay que buscar todo ese dinero. Entonces ¿cómo vamos a vender bueno, bonito y  barato?. 
Por lo menos si trabajas aquí hay que ganar lo que ganas en el campo, por lo menos ochenta mil 
pesetas cada mes, que son cuatrocientas mil de mi país. Entonces tengo el mismo salario, el 
mismo sueldo que un ministro de allí”(E4)
Esa tendencia tiene efectos múltiples sobre la sociedad y el tejido urbano de 
Senegal: “Los migrantes internacionales, inversores dinámicos en el sector inmobiliario, 
constituyen una alternativa al desentendimiento del Estado. En efecto, la reducción 
drástica de las subvenciones estatales a las sociedades inmobiliarias ha sumido a estas 
últimas en una crisis financiera que les impide realizar sus programas de alojamiento. Los 
emigrados, que disponen de recursos financieros considerables, parecen haber tomado el 
relevo. Adquieren de segunda mano unos terrenos en la periferia de la ciudad donde 
realizan en períodos relativamente cortos construcciones duras. Contribuyen así a la 
extensión y sobre todo a la revalorización de zonas urbanas y caracterizadas hasta ese 
momento por su precariedad. Además, en el cercano extrarradio los migrantes 
internacionales se apropian de casas que transforman para alquilarlas a precios accesibles 
a los funcionarios y otros empleados del sector informal excluidos de los programas de 
vivienda planificada” (S.M.Tall, 1994: 137).
Pero también hay que establecer diferenciaciones, de acuerdo con la 
estratificación existente en el interior de la comunidad y las posibilidades económicas de 
los propios inmigrantes senegaleses: “La localización de las inversiones inmobiliarias está 
ligada a la vez a la pertenencia étnica, al itinerario migratorio y a la ocupación 
profesional del emigrado. Los migrantes partidos recientemente construyen casas más 
modestas, salvo los que se han enriquecido mediante tráficos dudosos o mediante un 
comercio próspero. En las nuevas extensiones de Pilone, encontramos inmigrantes cuya 
fecha de partida es reciente. La casi totalidad de los inmigrantes encontrados en esta
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zona se han establecido en los nuevos países de acogida europeos (Italia, España)9. Ellos 
participan en la producción urbana de estos nuevos frentes de urbanización” (S.M.Tall, 
1994: 143).
Es, por ejemplo, el caso de uno de nuestros entrevistados, originario de una zona 
periférica de la capital (el barrio de Pikine). Éste confirma su contribución regular a la 
economía familiar y la vivienda, al tiempo que destaca la presencia de senegaleses 
inmigrados como procedentes de la misma zona de Dakar:
“De alrededor si, hay muchos en Murcia, Alicante... Hay alguno que no conozco, porque 
cuando salí eran muy pequeños. A veces me dicen: Yo soy de Pikine, ¿te conozco. Y digo: No, 
no me conoces. Parezco mi hermano. Sí, hay bastante gente”(EM29)
En la segunda dirección (la de las transferencias económicas directas a las 
cofradías), el dinero que los inmigrantes entregan como donativo se destina 
mayoritariamente a obras sociales y culturales: cajas de asistencia social, construcción de 
escuelas, dispensarios médicos, mezquitas u obras públicas (alumbrado, alcantarillado, 
etc.). Por ejemplo, una de las construcciones más emblemáticas financiada de esta 
manera, además de la gran mezquita de Tuba, ha sido la del hospital de la misma ciudad: 
“En una ciudad santa que hay allí, que llamamos Tuba, se está construyendo un hospital, y los 
que realmente están dando una participación pues son los inmigrantes en general. Eso, por 
ejemplo, ya no hace falta ser murid o tidjcmz para participar porque es un acto muy bonito y 
esto puede ayudar a los de la ciudad de allí. Hay representantes, que colectan ese dinero y lo 
mandan allí. O cuando viene aquí el marabut se le da. Los canales son de muchos tipos”(E2)
De la misma manera se ha financiado un gran número de escuelas coránicas que 
suplen, en gran parte, las carencias de la red educativa estatal:
“Allí hay escuelas coránicas y que no reciben por ejemplo subvenciones del gobierno, entonces 
son los propios devotos los que deben mantener el funcionamiento de estas escuelas”(E2)
Así, a través de la socialización educativa escolar, las nuevas escuelas coránicas 
se convierten también en centros de reproducción del sistema marabútico. Con ellas se 
completa el círculo de una compleja dinámica organizativa en la que no están ausentes 
las formas de clientelismo religioso:
“Hasta la edad de seis tengo que aprender la religión, el Corán. Allí lo aprendes con un 
marabut que va a tener su escuela en su casa. La gente del pueblo mandan sus hijos para
9 En relación con los nuevos países de acogida, algunos de los inmigrantes senegaleses 
entrevistados valoran positivamente a España e Italia como destinos atractivos por dos razones: 
una mayor presencia de la economía sumergida e informal y un menor rechazo de la población en 
comparación con otros países europeos.
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aprender el Corán. Y asi, cuando terminas de aprender el Corán tienes que ir a buscar otro 
marabut que te va a enseñar la charia. Yo he seguido lo mismo desde la casa de mi padre, que 
tenia muchos alumnos para aprender el Corán. Luego, para estudiar más la religión, tienes que 
ir un poco lejos de tu familia. Fui a otro pueblo donde hay otro marabut más grande que mi 
padre. Significa que tiene más alumnos que aprenden allí la religión islámica”(E15)
Asimismo, el fenómeno cofrádico tampoco se encuentra exento de las rémoras 
que se han asociado a él. En el ámbito de la inmigración algunos individuos que se 
autodefinen como marabuts utilizan a los fíeles para obtener beneficios personales. Por 
ejemplo, Anne Krieger relata cómo, en Francia, "los cheikhs han pululado en busca de 
los vendedores ambulantes para sostenerlos en su presencia espiritual. Incluso allí se ha 
producido un cambio y muchos de los marabuts son charlatanes que prometen usar su 
influencia para espantar los malos espíritus. Algunos se dicen capaces de eliminar el mal 
de ojo, de proporcionar suerte y virilidad o de reconciliar las parejas desunidas” 
(A.Krieger, 1985: 127).
5. Conclusiones parciales
Las formas de estructuración y organización cofrádicas entre la inmigración 
musulmana senegalesa muestran el potencial del Islam murid en inmigración, reconocido 
por diversos estudios como un importante factor a tener en cuenta en la inserción del 
colectivo10. La vinculación con la cofradía murid permite a los inmigrantes senegaleses 
poner en marcha diferentes estrategias de inserción, de acuerdo con su relación y su 
posición dentro de la misma. El estudio del sistema de organización y solidaridad murid 
en inmigración nos muestra la conjunción de estrategias individuales con otras estrategias 
más complejas y sistemáticas.
A pesar de su carácter comunitario, el sistema murid da cabida también a 
múltiples iniciativas individuales. Por ejemplo, la mediación de la cofradía entre los 
inmigrantes y la sociedad de acogida, puede servir a los jóvenes dotados de iniciativa 
comercial para beneficiarse del sistema de solidaridad murid y alcanzar así objetivos 
personales. En otros casos se participa de este tipo de organización y solidaridad
10 Por ejemplo, Liliana Suárez llega a la conclusión de que, aunque su trabajo de campo sugiere 
que la inmigración senegalesa es más heterogénea que lo que describen otros autores 
concentrados en el fenómeno murid (Elbin, Cárter y Schmidt di Friedberg), su vigor y eficacia 
están fuera de duda y representa un impulso que inspira a toda la comunidad senegalesa en 
general (1996:28).
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migratoria sin que se comparta en su totalidad el espíritu ni las prácticas de la cofradía.
Se constata al respecto que existe una estratificación en el interior del propio 
colectivo inmigrante senegalés y que su vinculación con la cofradía como estrategia de 
inserción adopta diferentes objetivos y niveles de adhesión. Así, puede construirse una 
tipología que distinga tres grupos de inmigrantes senegaleses murid:
1) Los jóvenes rurales que vienen como voto mediante la cadena migratoria 
murid, trabajan mayoritariamente en la venta ambulante, viven en condiciones precarias y 
envían dinero a casa y a la cofradía. Son también los que regresan a Senegal tras un 
período migratorio relativamente corto.
2) Los jóvenes urbanos con un nivel medio-alto de estudios e iniciativa 
empresarial, que pasan a controlar la distribución comercial ligada a la venta ambulante, 
y que mantienen una relación ambigua, cuando no instrumental, con las cofradías. No 
tienen un proyecto de retomo claro y su periplo migratorio puede llevarlos por diferentes 
países hasta ver cumplidas algunas de sus expectativas.
3) Los más mayores, que buscan una colocación estable y una reputación dentro 
del propio colectivo inmigrante, manteniendo y desarrollando el sistema de organización 
murid. Tienen un nivel medio de interacción con la sociedad de acogida, pero sobre todo 
tratan de no perder los vínculos y la influencia en la comunidad de origen, pues a la larga 
regresarán a Senegal. El carácter comunitario de la organización murid favorece la 
actuación de los miembros de este grupo como mediadores entre los inmigrantes 
senegaleses y la sociedad de acogida11.
11 Para el conjunto de los colectivos migratorios la figura del mediador social o intermediario 
coincide con el perfil de una persona que reside desde hace tiempo en el país de inmigración, tiene 
un conocimiento apreciable de su lengua y su cultura, y goza de un cierto prestigio. Su papel es 
actuar como portavoz del colectivo y, sobre todo, como instancia de resolución de los conflictos 
generados en las relaciones entre los inmigrantes y el resto de la sociedad.
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CONCLUSIONES GENERALES
A lo largo de la investigación nos hemos venido interrogando sobre diversas 
cuestiones en relación con la inmigración musulmana: ¿qué estrategias ponen en marcha 
para adaptarse a la nueva situación?, ¿cómo y en qué medida se transforman las prácticas 
religiosas en ese contexto?, ¿qué significado adquieren éstas?, ¿qué relación guardan los 
cambios con la actitud de la sociedad de acogida? Todas ellas se remiten a una misma 
pregunta genérica: ¿qué lugar ocupa la pertenencia religiosa en la reconstrucción de la 
identidad entre los musulmanes inmigrados? La búsqueda de respuestas a tales 
interrogantes nos ha conducido hasta una serie de conclusiones, pero también nos lleva, 
inevitablemente, a la formulación de nuevas preguntas y reflexiones.
La primera reflexión viene a abundar en una idea que ya recorrió otros trabajos 
de investigación1 y pone en cuestión algunas argumentaciones convencionales: el estudio 
de la presencia migratoria musulmana nos ha permitido constatar que el mundo del Islam 
no es inamovible, atemporal ni monolítico. En primer lugar, el Islam no se impone de 
forma monolítica al conjunto de los musulmanes, el Islam también se vive y por tanto es 
moldeable y transformable a través de su práctica. En segundo lugar, lejos de la imagen 
tópica del inmovilismo y la atemporalidad del Islam, la práctica de éste entre los 
inmigrantes musulmanes nos muestra su carácter dinámico y capacidad de adaptación.
A nuestro juicio, el origen del problema tiene una doble dimensión: por un lado, 
los fenómenos vinculados al universo islámico suelen ser prejuzgados, sin atenerse a las 
reglas básicas que separan el conocimiento científico del conocimiento de sentido común; 
por el otro, el Islam es aprehendido de forma habitual como dato, como realidad 
predeterminante y no predeterminada. La primera cuestión obedece a una tendencia 
generalizada en la sociedades occidentales, a la que algunos investigadores han dado ya 
el calificativo de "islamofobia"2. La segunda no se puede desgajar de la anterior, pero
1 Primero los estudios becados por la Institución Valenciana de Estudios e Investigaciones (IVEI) 
sobre la inmigración musulmana en Valencia, que han servido de base para la elaboración de esta 
tesis. En segundo lugar, el estudio de los movimientos islamistas, cuyos resultados aparecieron 
publicados en el libro Sociedad y política en elMagreb.
2 La investigación de Gema Martín Muñoz (1996), recogida en el libro El Islam y el mundo 
árabe. Guia didáctica para profesores y formadores, analiza un buen número de los prejuicios y
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tiene más el carácter de un equivoco. Éste reside en recurrir a la literalidad y a las formas 
exteriores del Islam como factores explicativos, en lugar de a las interpretaciones y los 
contenidos profundos, con lo que se acaba confundiendo el continente con el contenido. 
La carga simbólica que acompaña al Islam, así como su carácter ritual, pueden hacer que 
perdamos de vista el sentido real de las prácticas e impedimos ver el alcance social, 
cuando no material, de muchos de sus componentes.
Como dice Jocelyne Cesari (1997), las interpretaciones a que dan lugar ambas 
posiciones acaban revelando más cosas sobre aquellos que observan que sobre los 
hechos observados en sí mismos. Para salvar algunos de esos obstáculos hemos tratado 
de evitar ver en la condición de musulmán toda la razón explicativa de aquello que 
investigamos. Asimismo, tampoco hemos pretendido atribuir todo cambio ocurrido en 
inmigración a la propia situación migratoria. Como seres sociales, los inmigrantes 
musulmanes no son sólo inmigrantes, como tampoco son sólo musulmanes. Pensar lo 
contrario significaría reducir a las personas inmigrantes a la categoría de inmigrantes sin 
más. Además, sean o no musulmanas, las personas en situación migratoria se ven 
obligadas a realizar cambios que tienen que ver con esta condición, pero también 
experimentan en paralelo cambios que responden a procesos sociales y personales 
comunes.
Hemos partido de la hipótesis que el grueso de la inmigración musulmana es el 
sujeto de una reconstrucción de la identidad colectiva en la forma de grupo étnico 
minoritario. Pero hablar de los inmigrantes musulmanes como minoría étnica requiere 
dejar bien asentadas una serie de cuestiones. En primer lugar, las estrategias identitarias 
guardan una estrecha vinculación con la relación que se mantiene con la sociedad de 
acogida; lo que en una relación de mayorías y minorías depende sobre todo de la 
posición que adopta la primera parte. En segundo lugar, el Islam como factor de 
identificación desempeña un papel fundamental en este proceso, pero también se 
encuentra sometido a cambios y transformaciones importantes. En tercer lugar, el orden 
de las modificaciones producidas no siempre ha de seguir una lógica convencional o 
cómoda para el que observa; de hecho revela una relativa complejidad. Nuestro objetivo
estereotipos más extendidos. El artículo "Razones en contra de la confrontación Islam/Occidente" 
(citado en la bibliografía) se extiende en la percepción occidental del Islam y sus consecuencias 
sobre las relaciones entre ambos mundos.
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es precisamente tratar de reducirla, lo que intentamos hacer construyendo una tipología 
adecuada.
En el plano de la identidad los individuos siempre disponen de diversas 
pertenencias sobre las que construir ésta. El orden que guarden y la forma en que encajen 
tales pertenencias marcarán el sentido de la identidad individual3. Nosotros hemos tenido 
en cuenta las pertenencias étnica, nacional y religiosa en la construcción de la identidad 
entre los inmigrantes musulmanes. Nos preguntábamos qué peso podía tener una 
pertenencia religiosa común (aunque no siempre en el mismo grado) sobre las 
pertenencias étnicas y nacionales diversas, a la hora de construir una identidad colectiva 
o una nueva identidad como grupo étnico. La primera parte de la respuesta es que el 
papel de la pertenencia religiosa musulmana en la construcción identitaria depende, en 
gran medida, de la relación que se establece entre la sociedad de acogida y los 
inmigrantes y viceversa.
Resulta evidente que la relación entre ambas partes no es de tipo igualitario. En 
general, la exclusión de los inmigrantes resulta ser un hecho común en los diferentes 
ámbitos de la vida (no sólo en el laboral). Cuando además los inmigrantes pertenecen a 
determinados colectivos, la exclusión puede incrementarse, al ser legitimada y reforzada 
por ideologías, discursos y actitudes de carácter racista. En el caso de la inmigración 
musulmana ambos factores coinciden en un alto grado, en especial cuando se trata de 
población magrebí, árabe en general o también, aunque en menor medida, negroafíicana. 
A pesar de que, en origen, los inmigrantes no constituyen una población homogénea 
como categoría social, el resultado frecuente de la exclusión migratoria es la igualación 
de éstos como destino.
En un contexto generalmente desfavorable a los propios inmigrantes musulmanes, 
cuando no desvalorizante de los mismos, las formas de sociabilidad juegan un papel 
fundamental en sus vidas. Mayorítaiiamente, la sociabilidad formal toma el camino de la 
relación con los miembros del propio colectivo, en especial como resultado de los 
vínculos que se establecen con la asistencia a la mezquita u otros espacios islámicos (por 
ejemplo, las tiendas y carnicerías halal también actúan como escenarios de relaciones y 
contactos). Sobre este particular la mezquita juega un papel material y simbólico de
3 El último ensayo de Amin Maalouf (1999) Identidades asesinas (Madrid, Atizan za Editorial), 
expone de forma magistral los riesgos implícitos en ana construcción identitaria asentada en una 
única y exclusiva pertenencia.
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primer orden: en el plano material asegura a los inmigrantes musulmanes un espacio de 
encuentro y les proporciona formas de protección y ayuda diversas; en el plano simbólico 
se convierte en el punto de referencia (el centro del mapa) de una comunidad dispersa en 
territorio no musulmán. Por su parte, la sociabilidad informal tiene que ver, en mayor 
medida, con las relaciones que los inmigrantes tejen con los individuos de la sociedad de 
acogida, más que con grupos de la misma.
Como productor de identidad, el Islam tiene una especial incidencia entre un 
colectivo que comparte dos elementos identificatorios: la común pertenencia islámica y 
su condición de inmigrantes. Es más, para una parte significativa del colectivo ambas 
condiciones no pueden ser aisladas. Esta última apreciación tiene importantes
implicaciones, pues los sujetos inmigrantes piensan que la forma concreta en que 
experimentan la inmigración tiene que ver con el hecho de ser musulmanes. De hecho, 
los inmigrantes musulmanes tienden a percibir el Islam no sólo como rasgo diferenciador, 
sino también como un elemento que los discrimina en su relación con la sociedad de
acogida. De aquí surge el sentimiento de un agravio comparativo respecto al trato que
reciben otros colectivos migrantes no musulmanes. Pese a ello, son muy pocos los que 
tratan de ocultar o renunciar a esa pertenencia. Al contrario, como contrapartida la 
pertenencia islámica se convierte en un fuerte factor de identificación, tendiendo a 
superponerse a otras forma de identificación de tipo nacional o étnico.
No obstante, la identificación nacional no desaparece en la cadena de
identificaciones de los inmigrantes musulmanes y sigue manteniendo un peso 
significativo, aunque es desplazada por la identificación religiosa cuando se trata de 
buscar una referencia común como grupo étnico. Como expresión de la diferencia, 
respecto a otros grupos de inmigrantes y a la propia sociedad de acogida, el Islam 
cumple la fundón de marcador identitario. Pero la común identificación religiosa del 
colectivo inmigrante musulmán también acarrea cambios e innovaciones en la manera en 
que se condbe el propio Islam, como la manipuladón e idealización del patrimonio 
simbólico. Con el fin de expresar el carácter diferencial y adquirir una nueva identidad 
colectiva, el Islam es sometido a relecturas y reinvenciones.
Por otro lado, es en la revisión de ese patrimonio donde la figura del imcan 
adquiere una espedal importanda. En tanto que autoridades religiosas y guías de los 
creyentes musulmanes, los imames son los prindpales responsables en el proceso de
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legitimación del Islam reconstruido en inmigración. Su posición es clave para regularizar 
y oficializar las innovaciones y adaptaciones, así como para dotar a éstas de una 
cobertura asentada en un discurso lógico. Los imames, y el Islam que representan, 
actúan para dar coherencia cognitiva y proporcionar a los inmigrantes musulmanes un 
mapa mental diferente, de acuerdo con la nueva orografía social y cultural que se dibuja a 
la luz de la experiencia migratoria, en el que tienen cabida tanto la cultura de origen 
como la cultura de la sociedad de acogida.
Como resultado de tal reelaboración surge lo que hemos calificado como "Islam 
reaprendido", en el que hay un trabajo de revisión de las bases originalmente 
interiorizadas a través de procesos de enculturación o socialización. El Islam reaprendido 
es fruto de la acdturación, del contacto y la interacción con la sociedad de inmigración. 
Se trata por ello de un Islam más crítico, dotado de una menor "automaticidad" que el 
Islam aprendido en primera instancia. También pone de manifiesto la necesidad de 
construirse un marco de referencia pertinente, porque en el nuevo contexto nada es ya 
natural ni evidente. Ello se refleja, por ejemplo, a la hora de plantearse dos momentos 
claves en la enseñanza y transmisión del Islam: la conversión de la pareja y la educación 
de los hijos.
Según Mía Barruti (1990), el fenómeno de recomposición de las identidades 
étnicas en inmigración puede adquirir dos formas: Ia) los inmigrantes, con características 
similares en sus trayectorias, ponen en marcha diferentes tipos de estrategias identitarias; 
2a) los inmigrantes, diversos en sus orígenes, adquieren una nueva forma de 
identificación en común. En el caso de la inmigración musulmana que hemos estudiado 
se da mayorítariamente esta segunda posibilidad: el encuentro con "otros" semejantes, 
con los que se comparte un patrimonio cultural y religioso común y unos mismos 
estereotipos expresados por la sociedad de acogida, aumenta el ámbito de contraste y 
facilita la ampliación del sentimiento de pertenencia. Aunque se proceda de países, 
regiones y pueblos diferentes existe una proximidad sentida que permite la construcción 
de una conciencia étnica común.
Sin embargo, más allá de esa conciencia también existen diferencias entre los 
propios inmigrantes a la hora de manejar las nuevas situaciones. De forma genérica, los 
actores musulmanes ponen en marcha diferentes estrategias de acuerdo con el capital que 
poseen (económico, social y cultural) y de lo que la sociedad de acogida les ofrece. Por
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ello, el abanico de respuestas es diverso, aunque las estrategias más comunes sean —por 
este orden— las de tipo adaptativo, defensivo y de ruptura. Todas ellas se remiten a un 
modelo general de manipulación de los recursos étnico-culturales, con el fin de facilitar el 
acomodamiento al nuevo medio; aunque, ni la voluntad ni el grado de plasticidad son 
siempre los mismos. La estrategias de adaptación, por ejemplo, pueden ser más o menos 
superficiales (podríamos decir que pueden tener mayor o menor calado estratégico), a 
más largo o corto plazo (con carácter definitivo o circunstancial) y afectar a un mayor o 
menor número de componentes identitarios.
En conjunto, más que de un retomo al Islam entre los inmigrantes musulmanes, 
hay que hablar de recomposición del mismo y de una reubicación de su posición entre las 
múltiples pertenencias que dan cuerpo a la identidad. Las teorías del retomo encierran 
una cierta apelación a los miedos occidentales sobre el Islam (como la idea de entrada del 
Islam por la puerta trasera de la inmigración o una radicalización de sus posiciones). Los 
cambios que se producen en el Islam de la inmigración son más de orden cualitativo que 
cuantitativo. La mayoría de los casos estudiados no se relaciona ni con un abandono total 
del Islam ni con un enfervecimiento de la práctica. En general, no hay ni más ni menos 
religiosidad; lo que se observa es una reinterpretación del Islam y de su práctica a la luz 
de la nueva situación. En definitiva, más que de retomo al Islam cabe hablar de 
reconstrucción de la pertenencia musulmana en el nuevo contexto.
Buena muestra de ello es que, como actores religiosos, la mayor parte de los 
inmigrantes musulmanes no coinciden con el perfil del creyente tradicional. Si este último 
se caracteriza por la devoción religiosa, el creyente que llamaremos "moderno" tiene 
como característica la creencia. Al igual que aquel, el creyente moderno tampoco 
interviene sobre la doctrina, pero a diferencia con él no la toma como guía de la 
experiencia diaria; la reserva en el plano simbólico, mientras que en la vida cotidiana son 
frecuentes las adaptaciones y el bricolage. Refiriéndose al caso francés Jocelyne Cesan 
habla, por ejemplo, de la relación eminentemente moderna que las nuevas generaciones 
de la emigración mantienen con el Islam. Sobre éstas dice que, "en su gran mayoría, 
considerando generalmente el Islam como referencia cultural o ética relativamente libre 
de las obligaciones de la práctica, revelan hoy una utilización secularizada de la religión y 
adoptan unos comportamientos como creyentes-consumidores totalmente comparables a 
los de los jóvenes católicos de la misma edad" (J.Cesari, 1997: 54).
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Salvando las distancias existentes respecto a una inmigración musulmana francesa 
asentada en condiciones sensiblemente diferentes a la española, en nuestro caso también 
aparecen algunas tendencias de cambio. La primera tendencia apunta a transformaciones 
en las funciones y sentido de los rituales religiosos. La segunda tiene que ver con el 
fenómeno de visibilización creciente de la inmigración musulmana.
En primer lugar, los cambios que afectan a los rituales tienen diferentes 
dimensiones: 1) el grupo que participa del ritual ya no tiene las mismas características 
que el grupo original (incremento de la diversidad étnica y lingüística); 2) se incorporan 
nuevos elementos importados para la celebración del ritual (incremento de artefactos); 3) 
el ritual adopta un papel moralizador del colectivo (incremento de funciones). Estos tres 
tipos de cambios ofrecen como resultado un mayor énfasis en la puesta en escena: en 
inmigración las prácticas islámicas tienden a presentarse de una forma más rítualizada. Al 
mismo tiempo, y dado que los rituales actúan como momentos de reproducción y 
cohesión del grupo, éstos también tienden a verse reforzados. Precisamente porque el 
contexto migratorio es un espacio que pone en peligro la continuidad del grupo como 
tal, los rituales adquieren una mayor fuerza y sentido. Asimismo, los rituales colectivos 
adquieren una función de control sobre una población que ha dejado atrás gran parte las 
instancias que venían encuadrándola. Los rituales colectivos concentran ahora un papel 
moralizador que anteriormente se encontraba repartido entre un abanico de instituciones. 
La evolución de determinados rituales en inmigración, como el Ayd el Khebir o algunos 
actos ligados a la celebración del Ramadán, muestra la tendencia señalada.
En segundo lugar, y en tanto que los ritos son también la forma visible de la 
religión, entendemos que la tendencia hacia una mayor visibilización de la inmigración 
musulmana no es ajena a las transformaciones de los rituales religiosos: ambas son 
formas de proyección de los inmigrantes hacia el espacio público y comparten su efecto 
moralizador sobre el colectivo. Pero hablamos de visibilización, no de visibilidad, pues 
ambas no siempre coinciden: la visibilidad se refiere a aquello que el observador ve o 
quiere ver, mientras que la visibilización señala aquello que se muestra al observador (lo 
que se quiere hacer ver). Por ello, no hay que confundir el valor y el significado de lo que 
es visible con el propio de lo que se hace visible.
La visibilización es sobre todo una forma de apropiación del espacio público, 
enmarcable dentro de una estrategia de tipo identitaiio. La creciente incorporación e
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inserción de la inmigración musulmana en el espacio, a través de su visibilización en 
mayor o menor grado, está indicando la voluntad de reafirmarse como grupo étnico4. Al 
mismo tiempo, la puesta visible en escena de determinadas prácticas ha de ser entendida 
bajo la forma de auténticos rituales de inclusión. No obstante, el incremento en la 
visibilización del Islam no implica necesariamente una mayor religiosidad ni una mayor 
práctica. Por ejemplo, la práctica no depende exclusivamente de la presencia de 
mezquitas, ni el hecho de que haya aumentado el número de mezquitas significa que se 
practique más. Muchas veces se trata de elementos de visibilización de una práctica 
anteriormente no visible, aunque en ese juego algunos otros también acaben haciéndose 
invisibles.
La visibilización del Islam en el espacio urbano, a través de la inmigración 
musulmana, va ligada a las formas de ocupación del mismo. En este sentido, la dispersión 
inicial del colectivo ha dejado paso a reagrupamientos en el territorio. Sin embargo, en 
esas dinámicas intervienen factores de distinto orden que acaban retroalimentándose. 
Algunos inmigrantes pueden preferir vivir en continuidad física con otros inmigrantes, 
pero también es la desvalorización de algunos espacios urbanos la que justifica en un 
primer momento la concentración3. En una segunda fase, es la presencia del núcleo de 
inmigrantes —y sobre todo la aparición de determinados servicios como mezquitas, 
tiendas, carnicerías y cafés— la que atrae a nuevos pobladores. En todo caso, el grado 
de visibilización depende, entre otros, de los siguientes factores: el volumen numérico del 
colectivo, su tiempo de residencia y la composición social y actividades del mismo.
La visibilización personal de los inmigrantes musulmanes tiene, en principio, una 
dimensión eminentemente numérica, pero también obedece a estrategias estéticas que 
paradójicamente pasan por los intentos de invisibilización vestimentaría. A excepción del 
caso de las mujeres que las emplean, el reducido uso de las vestimentas islámicas es 
empleado como una forma de mimetismo con el medio. En cuanto a la visibilización 
material (expresada en la construcción de edificios y acomodación de locales) se sigue, 
en la medida de lo posible, el mismo tipo de estrategia: se reducen los símbolos externos
4 El barrio valenciano de Russafa ofrece un buen ejemplo de las dinámicas que se plantean a este
nivel. Sobre todo de las diferentes lecturas que pueden hacerse de una visibilidad que no coincide 
necesariamente con el sentido que los inmigrantes atribuyen a su visibilización. 
sNo entraremos en el debate sobre si la desvalorización precede a la llegada de los inmigrantes o 
a la inversa; aunque creemos que, en cualquier caso, la concentración de los inmigrantes no se 
produciría si no existiesen las condiciones previas para ello.
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que resulten demasiado llamativos, al tiempo que se permite una identificación mínima 
para los inmigrantes musulmanes. Tras las mezquitas y carnicerías musulmanas (más 
extendidas), el escaso número de cementerios musulmanes o de agencias que oferten 
viajes para la peregrinación (al menos aquí en Valencia), se convierten en buenos 
indicadores de las fases de asentamiento de los inmigrantes musulmanes y, por tanto, del 
estado en que se encuentra el proceso de visibilización.
De todo lo dicho, la inmigración musulmana senegalesa (en especial en su 
adscripción murid) no constituye la excepción que confirma la regla, sino una muestra 
más —aunque con algunas particularidades— del papel estratégico que juega el Islam en 
inmigración. En este sentido, el Islam no ha de ser visto necesariamente como un 
obstáculo a la integración. Es también una vía para la misma, si ésta se entiende como 
interrelación y negociación y no exclusivamente en la forma de asimilación. En cualquier 
caso, es en función de la lógica de la situación como el Islam puede convertirse tanto en 
un factor de repliegue como en un factor de integración y regulación social.
En resumen, el papel que el Islam juega en la compleja y desigual negociación 
que se establece entre la sociedad de acogida y los propios inmigrantes produce —como 
dijimos antes— algunos espejismos. En unos casos el Islam puede ver transformada su 
dimensión ritual, en gran parte al perder el contacto con el medio en el que habitualmente 
evoluciona (es el fenómeno estudiado entre los inmigrantes turcos en Alemania, al 
regresar a su país de origen y encontrarse con un medio que ha cambiado durante su 
ausencia, mientras que ellos mismos han tratado de mantener intacta su cultura). En 
otros, puede producirse una mayor visibilización (mezquitas, carnicerías halal...). Pero 
sin que, ni en uno ni otro caso, se experimente una mayor religiosidad ni un aumento de 
la práctica religiosa. Incluso —como acabamos de ver— el Islam puede llegar a actuar 
como instancia de resolución de conflictos, al favorecer la integración y la lucha contra la 
exclusión. Son ilustrativas, por ejemplo, las experiencias en el uso de la educación 
religiosa y moral musulmanas para actuar sobre el consumo de drogas, así como el 
encuadramiento de los jóvenes inmigrantes de barrios degradados en grandes centros 
urbanos europeos6.
6 Véase el trabajo de Claire de Galembert (1994) "L'exclu et le rival. L'Église catholique et les 
musulmans en France", en G.Kepel. Exils et Royaumes. París, PFNSP, pp. 365-384. También el 
artículo de Hanifa Cherifi (1996) "Jeunes filies voilées: des médiatríces au Service de 
rintegration", en Hommes & Migrations, n° 1201, septiembre, pp. 25-30.
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Finalmente, no resulta fácil construir un modelo común que dé cuenta en toda su 
riqueza del comportamiento de los inmigrantes musulmanes investigados. A pesar de la 
aparente heterogeneidad en algunos de los casos estudiados, se pueden dibujar dos 
grandes tendencias para el conjunto de ellos. La primera es la presencia de 
readaptaciones y reconfiguraciones que afectan más a la periferia del sistema cultural- 
identitario, y no tanto a su núcleo duro, que puede permanecer relativamente intacto. La 
plasticidad de esas adaptaciones externas es suficiente para no causar efectos disonantes, 
por lo que ellas mismas acaban actuando como protectoras del núcleo duro identitario. 
La segunda tendencia es la evolución progresiva de los acontecimientos: el factor 
tiempo. De manera que, frente a una fase migratoria de provisionalidad (caracterizada 
muchas veces por la precariedad laboral), el asentamiento y, en muchos casos, la 
formación o reagrupamiento de una familia, suelen ir acompañados de un mayor esfuerzo 
por la reconstrucción de la identidad; es decir, que las preocupaciones culturales 
sustituyen progresivamente a las preocupaciones legales o económicas.
Concluimos que el resultado de todo ello es la configuración de, al menos, tres 
tipos de pertenencias entre los inmigrantes musulmanes: la primera de ellas es de carácter 
negativo y las otras dos han sido calificadas como positivas en su relación con el Islam. 
Asimismo, tratamos de vincularlas a las diferentes formas de identificación (nacional, 
étnica y religiosa) y a la relación que se ha establecido con la sociedad de acogida. Éstas, 
que se construyen en los tres casos tomando el Islam como eje vertebrador de las 
mismas, tienen las siguientes características:
1) Pertenencia negativa: toma la forma de contraidentidad respecto a una posible 
identidad islámica. La cadena de identificaciones se ordena colocando la 
nacionalidad en primer término y la religión en el último. Coincide con aquellos 
individuos que calificamos como agnósticos o que, procedentes de un medio 
musulmán, se autodefínen como no musulmanes. Son propias de este grupo la 
aculturación y asimilación activas a la nueva sociedad. La ruptura con el universo 
religioso del Islam suele estar relacionada con la adscripción a una corriente 
política (marxismo ortodoxo) o con una exacerbación del racionalismo científico. 
Constituye la expresión más minoritaria de la pertenencia musulmana, de carácter 
prácticamente residual en inmigración.
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2) Pertenencia culturalista: obedece a una culturalización del Islam, en el sentido 
de civilización. Va ligada a una reivindicación del Islam en el plano socio-cultural, 
en especial en su vertiente árabe. De hecho, en estos casos la islamidad es 
sustituida frecuentemente por la arabidad. Se rechaza o se reduce la dimensión 
religiosa del Islam, pero se valora el patrimonio cultural que lo acompaña. En 
este grupo la identificación mayoritaria también es de tipo nacional, aunque no se 
excluya una débil identificación religiosa. Entre los individuos que mantienen una 
pertenencia culturalista hay antiguos creyentes religiosos total o parcialmente 
secularizados. Estos últimos realizan una lectura racionalista del Islam, pero no 
ponen en cuestión sus fundamentos. Coinciden con el perfil de las élites imbuidas 
de la modernidad occidental en proceso o con expectativas de ascenso social. Su 
presencia entre la inmigración musulmana es reducida, aunque más numerosa que 
la que corresponde a una pertenencia negativa.
3) Pertenencia religiosa: las formas de la pertenencia religiosa tienen diferentes 
expresiones, en función de la lectura del Islam que se encuentre en la base. Por 
ello distinguiremos el Islam privado, del Islam público, el heterodoxo y el 
político. Todos ellos comparten la primacía de la identificación con el Islam como 
religión, pero el grado de adhesión y la vivencia del mismo no son siempre 
iguales.
- Islam privado: es el Islam de carácter doméstico, aquel que tiene como 
espacio más común la privacidad del hogar, aunque algunas de sus 
manifestaciones también puedan ser de carácter público (asistencia semanal a la 
mezquita o participación en ritos festivos colectivos). El Islam es entendido en el 
sentido de costumbre o tradición heredada, como Islam vivido. Es propio del 
creyente tradicional que expresa su devoción religiosa. No obstante, la privacidad 
del Islam no implica una relación moderna con la religión. El Islam privado es el 
menos evolucionado y sometido a transformaciones.
- Islam público: es el Islam expresado públicamente a través de los 
grandes rituales y las celebraciones colectivas. En el Islam público la devoción 
propia del Islam privado es sustituida por la creencia, y el fervor por la 
ritualizadón de los actos. Coincide con el Islam que hemos calificado de 
reaprendido, de carácter crítico y alejado de la automaticidad. Se trata de una
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relación de tipo más moderno con la religión. No se busca una vía de salvación 
personal, sino una forma de identificación colectiva. Además, la adhesión pública 
al Islam manifiesta la voluntad de mantener éste como rasgo diferenciador. La 
pertenencia religiosa basada en un Islam público es la que sirve de base para la 
construcción de una identidad de grupo o minoría étnica. También es la más 
extendida entre la inmigración musulmana.
- Islam heterodoxo: se sitúa en las fronteras del Islam en su concepción 
oficial u ortodoxa. £1 sufismo y el marabutismo son sus expresiones más 
comunes. Se organiza alrededor de las cofradías musulmanas y dispone de sus 
propios ritos. También incorpora importantes elementos de las tradiciones 
locales. Por ello, en la cadena de identificaciones la religión se acompaña muchas 
veces de la identificación étnica. Como forma de pertenencia ubicada en los 
márgenes del Islam, los individuos que la comparten también pueden situarse en 
los márgenes sociales. Podemos decir que la vivencia de la exclusión en el 
contexto migratorio facilita su desarrollo entre la inmigración musulmana más 
marginal, pero también entre las élites.
- Islam político: el uso político del Islam tiene su expresión más firme en 
los movimientos islamistas. £1 islamismo se caracteriza precisamente por hacer 
una lectura del Islam con fines políticos. £stá más cercano a un Islam de tipo 
público que a un Islam privado. Se aleja de la tradición y mantiene una relación 
conflictiva con la modernidad. £n este caso la identificación religiosa con el Islam 
desplaza claramente a las identificaciones nacionales o étnicas. La pertenencia 
religiosa levantada sobre un Islam político es propia de creyentes con un perfil 
moderno. La movilización y militancia de éstos va encaminada, sobre todo, a 
poner en cuestión la legitimidad de los regímenes políticos en sus países de 
origen, más que a criticar los sistemas en los que han encontrado cabida. Sus 
actividades en la sociedad de acogida se dirigen muchas veces al encuadramiento 
y resocialización de los jóvenes con problemas de adaptación. £1 incremento o no 
de la pertenencia a un Islam político entre los inmigrantes musulmanes dependerá 
de la evolución de las libertades en los países de emigración, pero también de las 
condiciones vividas en inmigración.
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GLOSARIO
Adán: apelación pública a la oración.
Ayd el Khebir: el Ayd el Khebir o fiesta grande consiste en el sacrificio del cordero en 
conmemoración del sacrificio de Abraham. Se celebra alrededor de cuarenta días después 
de la finalización del Ramadán.
Ayd el Seghir: el Ayd el Seghir o fiesta pequeña sirve para marcar el fin del ayuno de 
Ramadán.
Bida: se trata de una innovación que no se basa en un precedente de la época del Profeta 
y, por tanto, considerada como contraria a la ortodoxia religiosa.
Birdu: letanías recitadas en el ritual de las cofradías que tienen como base una larga 
cadena de plegarias dirigidas a su fundador. También hace referencia al rosario de 
cuentas que se utiliza en ese acto.
Corán: el Corán es el libro sagrado del Islam y fue revelado en lengua árabe por el 
arcángel Gabriel en el año 610 a Mahoma. £1 contenido de esa revelación fiie transcrito 
tras la muerte del Profeta en un total de 114 capítulos y 6.243 versículos. El Corán es, 
además de texto religioso, texto normativo que rige el comportamiento de los 
musulmanes. Junto con la sunna es la principal fuente jurídica.
Charla: la charia o ley islámica emana de esas dos fuentes jurídicas (Corán y sunna) y 
recoge una serie de normas que marcan el buen comportamiento del musulmanes y el 
sistema de sanciones ante el incumplimiento de las mismas. Las posibilidades de 
interpretación de los textos jurídicos islámicos están reservadas a los ulemas o doctores 
en leyes islámicas.
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Cheikh: es la persona que guía a los miembros de una cofradía. Por extensión también 
se utiliza en ocasiones para nombrar a la persona que dirige la oración en la mezquita o 
imam.
Chiítas: seguidores de la rama musulmana del chiismo (Véase la definición de 
surmismo/chiísmó).
Cinco pilares: la práctica del Islam se basa en cinco prescripciones conocidas con el 
nombre de los cinco pilares del Islam y que, según la simbología tradicional, coinciden 
con los cinco dedos de la mano de Fátima. Estas son la shahada, la salat, el sawm, el haj 
y la zakat.
Circuncisión: la fiesta de la circuncisión representa un claro rito de paso, en este caso 
de la infancia al mundo de los hombres. Es también un rito de purificación y de 
manifestación de la virilidad masculina La circuncisión se realiza a la edad en que se 
considera que el niño tiene conciencia de sus actos.
Cofradía: orden mística en el Islam.
H aj: el haj es la peregrinación a los lugares santos. De cumplimiento obligado al menos 
una vez en la vida para aquellos que posean los medios, aunque existen una serie de 
exenciones. Durante el haj se visitará la Kaaba, la tumba del profeta en Medina y el 
montículo donde fue revelado el Corán. Su realización comporta el reconocimiento 
social del peregrino en el mundo musulmán.
Halal/Haram: es la oposición entre lo lícito o puro (halal) y lo ilícito o impuro (haram). 
El Islam prohíbe el consumo de carne no halal, es decir no sacrificada según el rito 
musulmán que consiste en la muerte del animal por degollamiento y la pérdida de la 
sangre (elemento impuro) en un rito de purificación. Asimismo se prohíbe el consumo de 
carne de cerdo en función del carácter impuro de este animal, transmisor habitual de 
enfermedades. Esa práctica, que se encuentra presente en otras religiones como el 
judaismo, no es cumplida en algunos países musulmanes del África Sub-sahariana y de
374
Asia. También se encuentran prohibidas las bebidas alcohólicas (consideradas como 
haram), aunque su consumo no sea excepcional en muchos países musulmanes.
H arira: sopa popular en los países del Magreb que se cocina, por ejemplo, con ocasión 
de la ruptura del ayuno de Ramadán u otras celebraciones festivas.
Ibada: es el conjunto de los preceptos musulmanes básicos.
Ijtihad: esfuerzo de interpretación de los contenidos del Islam para su adaptación.
Imam: autoridad religiosa islámica. En la mezquita es el responsable de los oficios 
religiosos.
Kabyl: bereber originario de la región de Kabylia (Argelia).
Khutba: sermón que se pronuncia los viernes en las mezquitas.
Layen: una de las cofradías menores de Senegal.
M adrasa: centro educativo musulmán. Se refiere a la universidad islámica, pero también 
se hace extensivo en ocasiones para nombrar a la escuela coránica (kutub).
Magal: es la peregrinación anual que los murid senegaleses realizan a la ciudad santa de 
Tuba.
M arabutismo: el marabutismo o culto a los santos es una figura específicamente 
magrebí, extendida posteriormente a algunos países del África Occidental, donde 
actualmente tiene una de sus mayores expresiones.
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M arabut o morabito: los marabuts (santos musulmanes) son personajes dotados de 
determinados conocimientos, virtudes y poderes terapéuticos y de curación. Sus tumbas 
se convierten en lugares de peregrinación y ofrendas populares. Las cofradías son las 
agrupaciones religiosas que se organizan alrededor de un marabut o un linaje religioso.
Masbab: dentro de la corriente surmita del Islam existen cuatro escuelas jurídicas o 
masháb con sus ritos diferenciados. Obedecen a las distintas formas de entender e 
interpretar las fuentes jurídicas musulmanas (Corán y sunna). Las cuatro escuelas 
jurídicas son: la malekí (propia del Magreb y África del oeste), la chafii (mayoritaria en 
el Machrek y el sudeste asiático), la hanafí (en Turquía y Asia central) y la hanbalí o 
wahabi (propia de Arabia Saudí y la más ortodoxa de todas).
Mozabitas: musulmanes jariyies de la región del Mzab argelino que se reclaman 
herederos del Islam más puro y ortodoxo.
Mulud o mawlid: la fiesta del mulud celebra el aniversario del nacimiento del profeta 
Mahoma.
M urid: de forma genérica se refiere al discípulo de un marabut. También se utiliza para 
denominar a los seguidores de la cofradía que toma el mismo nombre en Senegal.
Muridismo: el muridismo senegalés es un movimiento religioso de carácter cofrádico 
creado en la época colonial por el cheikh Ahmadou Bamba. Tiene un gran arraigo entre 
la población de etnia wolof.
Qadiriya: es la cofradía creada por Abdel Qádir Djilani (nacido en Argelia) en el siglo 
x x n  y que se extendió por todo el mundo islámico. Predica el recogimiento y la 
sumisión a los mandamientos de la ley. Sus miembros reciben el nombre de qádir.
Quibla: muro de la mezquita que marca la dirección en que se encuentra La Meca.
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Ramadán: el mes de Ramadán es el mes del ayuno (sawm). Consiste en la abstención de 
comer, beber, fumar o mantener contactos sexuales entre el alba y la noche del raes de 
Ramadán, aunque existen también una serie de exenciones a su cumplimiento.
Rakas: ciclo de movimientos que acompañan la realización de la oración.
Salat: es el nombre que recibe la oración. Prescriptivamente conlleva el cumplimiento de 
cinco oraciones diarias. La más importante es la oración comunitaria del viernes al 
mediodía. La oración ha de ir acompañada de las correspondientes abluciones para la 
purificación del cuerpo.
Shahada: la shahada, o profesión de fe islámica, supone el reconocimiento de la 
unicidad de Dios y la entidad de Mahoma como profeta. Sirve también como fórmula 
ritual para la conversión al Islam.
Sufismo: el sufismo se define como Islam místico y consiste en la búsqueda de una vía 
de acceso a Dios a través de la oración, la reflexión, el aislamiento, las privaciones y la 
humildad.
Sunna; la sunna (costumbre o tradición) es considerada como una de las fuentes 
jurídicas del Islam y se basa en la recopilación de los hadices (palabras y hechos de la 
vida del Profeta) que se consideran auténticos.
Sunnismo/Chiísmo: los musulmanes se dividen en chiítas y sunnitas a partir del cisma 
sucesorio entre los partidarios de Alí, casado con Fátima (la hija del profeta) y los 
partidarios de Al Abbas, miembro de la tribu Quraysh, al igual que Mahoma. Al segundo 
grupo pertenecen alrededor del 90% de los mil millones de musulmanes en el mundo. 
Otro grupo minoritario, considerado herético por los ortodoxos, son los jariyies, que 
sostienen que el jefe de la comunidad musulmana ha de ser elegido entre cualquier 
musulmán que muestre un comportamiento digno —de entre ellos cabe destacar a los 
ibaditas de la isla de Djerba (Túnez) y a los del Mzab argelino—.
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Sura: cada uno de los capítulos del Corán. A su vez contienen diferentes párrafos o
aleyas.
Tabaski: nombre que recibe la fiesta del cordero en Senegal.
Talibé: estudiante o discípulo de una cofradía.
Tariqa: literalmente senda o camino. Tiene también el significado de cofradía, en el 
sentido de la vía que toman los miembros de ésta en el acercamiento a Dios.
Tidjaniya: cofradía fundada en el Magreb por Ahmed Tidjani en el siglo XVm. Muy 
extendida en el norte y el oeste del continente africano. Sus seguidores son los tidjcm.
Ulema: doctor en leyes islámicas.
Umma: comunidad o nación de los musulmanes.
Wahabismo: corriente religiosa rigorista surgida a finales del siglo XVIQ que reclama la 
pureza del islam surmita y que se opone tanto a las innovaciones religiosas como al 
sufismo y las cofradías.
Zakat: limosna legal. Consiste en la donación de bienes por un mínimo del 2'5% de las 
riquezas que se poseen, destinadas a obras sociales y ayuda a los más necesitados, 
quienes están excluidos de tal requisitoria. Los ministerios del Habús (Magreb) y Waqf 
(Machrek) controlan la administración de las donaciones.
Zawia: centro religioso que sirve de sede a una cofradía islámica.
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ANEXO N° 1
GUIA DE ENTREVISTA GENERAL
Presentación.
L Relato de vida.
-origen geográfico-cultural
-contexto socio-familiar (descripción condiciones de vida)
-proyecto y trayectoria migratoria
H. Condiciones de vida en inmigración.
-situación social (vivienda, salud,...)
-situación económica y socio-profesional 
-transformaciones respecto a la situación en origen
m . Vida cotidiana en inmigración.
-gestión del tiempo libre 
-lugares de frecuentación 
-acondicionamiento de la casa 
-gestión del espacio 
-organización de las tareas domésticas 
-compra y preparación de alimentos
IV. Sociabilidad cotidiana.
-relación con la población autóctona y sus efectos sobre la propia conducta 
-relación con los inmigrantes musulmanes del mismo y de otros orígenes étnico- 
nacionales
-participación social mediante la actividad asociativa 
-redes de sociabilidad y de solidaridad
-valoración de la relación con la sociedad de acogida en términos de exclusión, 
integración, repliegue
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V. Islam: cultura y religión.
-auto-definición respecto a la religión 
-educación y valores musulmanes
-sentido personal de las prácticas reales o simbólicas en inmigración
-cómo se ve el comportamiento de los otros inmigrantes musulmanes respecto a
la religión
VI. Modificación y permanencia de las costumbres y prácticas socio-culturales.
-prácticas religiosas basadas en las prescripciones coránicas 
-ritos y fiestas musulmanas
-prácticas alimenticias (consumo de carne halal, cerdo, alcohol)
-valoración de la influencia del medio en la modificación de las actitudes y las 
prácticas
-(en el caso de mujeres: cambios en la función productiva y reproductiva)
-(en el caso de núcleos familiares: relaciones familiares y dispositivos educativos 











GUIA PARA EL ANÁLISIS PE  CONTENDIO 
PE LA ENTREVISTA GENERAL
I. Relato de vida.
1.1. Origen geográfíco-cultural
1.2. Contexto socio-familiar (descripción condiciones de vida)
1.3. Proyecto y trayectoria migratoria
n* Condiciones de vida en inmigración.
2.1. Situación social (vivienda, salud,...)
2.2. Situación económica y socio-profesional
2.3. Transformaciones respecto a la situación en origen
HL Vida cotidiana en inmigración.
3.1. Gestión del tiempo libre y lugares de frecuentación
3.2. Acondicionamiento de la casa y gestión del espacio
3.3. Organización de las tareas domésticas. Compra y preparación de alimentos
IV. Sociabilidad cotidiana.
4.1. Relación con la población autóctona y sus efectos sobre la propia conducta
4.2. Relación con los inmigrantes musulmanes del mismo y de otros orígenes 
étnico-nacionales
4.3. Participación social mediante la actividad asociativa
4.4. Redes de sociabilidad y de solidaridad
4.5. Valoración de la relación con la sociedad de acogida en términos de 
exclusión, integración, repliegue
381
V. Islam: cultura y religión.
5.1. Educación musulmana
5.2. Identidad (auto-definición respecto al Islam)
5.3. Simbología del Islam
5.4. Sentido del Islam
5.5. Islam no ortodoxo (cofradías)
5.6. Pareja y matrimonio
5.7. Educación de los hijos




































GUIA DE ENTREVISTA “SIGNIFICACIONES Y PRÁCTICA 
DEL RAMADÁN ENTRE LOS INMIGRANTES MUSULMANES*
1. ¿Qué es el Ramadán para ti, cómo los defines, qué sentido tiene?
2. ¿Cómo cambia la vida durante el Ramadán respecto a los otros meses del año?
3. ¿Consideras que el Ramadán es compatible con el trabajo?
4. ¿Cómo son las relaciones con las personas que no hacen el Ramadán durante ese mes?
5. ¿Cómo cambia la alimentación?
6. ¿Practicas más durante el Ramadán?
7. ¿Cómo transcurre una jomada cualquiera en Ramadán?
8. ¿Qué inconvenientes encuentras aquí para realizar el Ramadán?
9. ¿Cómo cambia la vida durante el Ramadán cuando no se está en el país de origen, y 
qué diferencias hay?
10. ¿Qué cosas echas en falta aquí para realizar el Ramadán?
ANEXO N* 4
GUIA DE ENTREVISTA “SIGNIFICACIONES Y PRÁCTICAS 
DEL AYD EL KHEBIR ENTRE LOS INMIGRANTES MUSULMANES”
1. ¿Qué es el Ayd el Khebir y qué significado tiene?
2. ¿Cómo cambia la celebración del Ayd respecto a la celebración en el país de origen?
3. ¿Dónde se realiza aquí el Ayd (campo, casa,...)?
4. ¿Cómo se organiza el Ayd en relación con la compra del cordero y su sacrificio?
5. ¿Cómo y en qué orden se consumen o no las diferentes partes del cordero?
6. Describe cómo transcurre una jornada del Ayd
7. ¿Qué requisitos o condiciones deben darse para realizar correctamente el Ayd?
8. ¿Qué otros elementos festivos acompañan la celebración del Ayd (canciones, 
bailes,...)?
9. ¿Y otros elementos religiosos (oraciones, ritos,...)?
10. ¿Qué inconvenientes y qué cosas echas en falta aquí para hacer el Ayd?
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ANEXO N° 5
GUIA DE ENTREVISTA PARA LOS IMAMES 
DE LAS MEZQUITAS DE VALENCIA
1. Papel y servicios de la mezquita (escuela coránica, circuncisiones, matrimonios, 
entierros). Funciones del imam.
2. Transformaciones del Islam en una sociedad no musulmana.
3. Adaptaciones institucionales al medio (ausencia de llamada exterior a la oración,...).
4. Influencia del contextp y relaciones con los no musulmanes.
5. La cuestión de las diferencias de ritos y de lenguas.
6. Variantes locales del Islam (cofradías, culto a los santos, muridismo senegalés,...).
7. Presencia y actividades del tabligh.
8. Adaptaciones individuales al medio.
9. La cuestión del consumo de carne halal.
10. Contenidos y sentido del mensaje de la plegaria de los viernes (la khuiba).
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